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LE RAPPORT À LA VÉRITÉ CHEZ AUGUSTIN 
Entre vérité biographique et vérité philosophique. Le problème de l'authenticité d'Augustin dans 
les Confessions remet-il en cause la vérité de son oeuvre philosophique? 
Nous avons rencontré Augustin dans les Confessions, pour la première fois, au milieu des 
années 90. Nous avons été conquise par le style, le ton, mais ce qui nous a le plus frappée, c'est 
l'impression de transparence, d'authenticité qui s'en dégage. Cependant, des lectures 
subséquentes révèlent des contradictions, des emprunts et des omissions dérangeantes. Cette 
constatation nous a paru paradoxale, compte tenu qu'Augustin se pose lui-même comme 
chercheur de vérité. C'est pourquoi nous avons décidé que notre mémoire de maîtrise porterait 
sur Augustin et son rapport à la vérité. 
Il peut sembler un peu inhabituel de traiter d'un problème philosophique à partir d'une 
autobiographie. Une justification conjointe de la problématique et de la source s'imposait. Il est 
généralement admis qu'Augustin est le maître à penser de l'Occident, il est le seul Père de 
l'Église de son époque qui ait été l'auteur d'une école de pensée : l'augustinisme. Or, la 
recherche de la vérité est le domaine par excellence de la philosophie. Plusieurs philosophes de 
tous les temps admettent avoir été sous influence augustinienne. Lui-même a été influencé par la 
philosophie platonicienne et par le néoplatonisme, sans oublier les œuvres de Cicéron. Il est 
donc, bien incontestablement, un philosophe. 
Par ailleurs, la teneur philosophique des Confessions est indéniable, bien qu'on lui assigne 
un classement d'autobiographie. Les neuf premiers livres sont plus évidemment 
autobiographiques, mais ils contiennent néanmoins beaucoup d'éléments philosophiques. 
Cependant, les trois derniers livres sont absolument philosophiques. Si donc, Augustin est un 
philosophe, s'il se proclame un chercheur de vérité et si, par ailleurs, il prend des libertés avec la 
vérité dans les Confessions, nous avons indubitablement un problème. 
On pourrait nous objecter que dans une autobiographie, malgré l'existence d'un pacte 
autobiographique, la vérité fait problème et cela pour plusieurs raisons : l'éloignement temporel, 
une défaillance de la mémoire, le désir de plaire, de se montrer autre que l'on est. Mais nous 
pensons qu'Augustin savait qu'il introduisait des distorsions dans son oeuvre et qu'il savait 
également pourquoi il le faisait. 
Augustin est un rhéteur. Il a enseigné la rhétorique pendant de nombreuses années. La 
rhétorique est l'art de persuader et les moyens pour le faire sont parfois discutables. Deux 
axiologies gouvernent la vie d'Augustin : l'ambition matérielle et le désir de réformer ses frères 
dans une perspective de salut. Nous pensons que le pragmatisme d'Augustin lui fait voir dans le 
catholicisme, le moyen de réaliser ses deux objectifs. Ambroise le convainc qu'il existe certaines 
similitudes entre le néoplatonisme et le christianisme et Augustin croit qu'une conversion au 
christianisme ne fera pas obstacle & son adhésion à la philosophie néoplatonicienne. 
Devenu prêtre et évêque d'Hippone, Augustin devra se conformer à la ligne de pensée du 
christianisme, participer à l'élaboration des dogmes et de l'orthodoxie catholique, assujettir la 
philosophie à la théologie chrétienne, dont il se fera le défenseur contre les hérésies. Cette charge 
de l'évêque d'Hippone et la responsabilité qui en découle lui interdisent de faire valoir son 
approbation et son attachement & la philosophie. Pour toutes ces raisons, nous pensons 
qu'Augustin a dû trafiquer la vérité, écrire entre les lignes, pour rejoindre un auditoire d'initiés 
dans une période de persécution tout en restant loyal envers l'Église. 
Concepts : Philosophie, vérité, rhétorique, contradiction, omission. 
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INTRODUCTION 
Ce travail de recherche portera sur Augustin, sa quête de vérité, sa ou ses conception(s) de la 
vérité, le rapport qu'il entretient avec elle au fil de son évolution et des circonstances de sa vie. 
Ce qui nous apparaît le plus évident quand nous lisons les Confessions de saint Augustin pour la 
première fois, au-delà de la singularité du style, c'est la transparence. Il s'adresse le plus souvent 
à Dieu, comme un enfant à son père et lui dit : « Pour toi, Seigneur, dont l'œil voit à nu l'abîme 
de l'humaine conscience, qu'y aurait-il de caché en moi, quand même je ne voudrais à ta gloire le 
confesser ? De fait, je te cacherais à moi et ne me cacherais pas à toi... ». (Conf. X, II, 2) Ces 
paroles sont comme une sorte d'assurance que le lecteur n'y trouvera que vérité. En effet, Dieu 
sait tout et voit tout, comment alors Augustin pourrait-il Le tromper ? Pourtant, des lectures 
subséquentes nous placent devant une autre évidence : nous rencontrons des zones obscures, des 
omissions importantes, des contradictions, des emprunts, des mises en scène qui sentent le déjà-
vu. Par exemple, selon Pierre Courcelle, le récit de la conversion milanaise n'est qu'une allégorie 
représentant l'appel intime d'Augustin : « la scène du jardin de Milan ne fait du reste, que 
reproduire trait pour trait la scène du parc de Trêves ».' « Gourdon pose la question : " Le 
sincère récit qu'Augustin donne de sa conversion est-il bien vrai ?" Il n'en croit rien. Ce que les 
Confessions présentent comme une conversion catholique opérée en 386 n'est en réalité, pense-t-
il, qu'une évolution vers le néoplatonisme».2 Conséquemment, après la séduction surgit un 
scepticisme inquiet. Il nous apparaît donc d'autant plus important de questionner le rapport à la 
vérité d'Augustin, qu'il est philosophe et maître à penser de l'Occident depuis plus d'un 
millénaire. Il ne s'agit pas de réécrire les Confessions mais de nous interroger sur les raisons qui 
motivent certains comportements surprenants d'Augustin en regard de la vérité et d'évaluer 
l'impact qu'elles peuvent avoir sur sa philosophie. 
Il ne nous serait plus fait crédit si, usant des attraits trompeurs des 
mots comme si nous-mêmes n'avions pas confiance en notre sujet 
ou comme si nous ne nous appuyions pas sur la vérité, nous 
cherchions à amener les hommes à notre opinion par de telles 
afféteries. (Pic de la Mirandole) 
1 Pierre Courcelle. Recherches sur les Confessions de saint Augustin, Paris, De Boccard, 1950, p. 255. 
2 Pierre Courcelle. Idem, p. 8. 
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Car c'est bien de la crédibilité de l'auteur des Confessions qu'il s'agit. Une crédibilité que la 
grandeur même d'Augustin pourrait nous interdire de mettre en doute. Pour cette raison, nous 
avons voulu chercher dans son vécu des explications qui pourraient être d'ordre familial, social, 
philosophique et religieux. Pourquoi Augustin trafique-t-il certaines vérités dans les Confessions 
et quels sont les faits ou les circonstances qui ont influé sur son rapport à la vérité ? Quelle est sa 
conception de la vérité ? 
Nous savons qu'il y a plusieurs conceptions de la vérité, qu'elle présente plusieurs visages et 
qu'il est impossible à l'être humain d'appréhender la totalité de la réalité en même temps. La 
portion de la réalité que nous percevons à un moment donné dépend du point de vue où l'on est 
placé, qui ne nous donne toujours qu'un accès partiel à ce qui est. Ceci pourrait expliquer, dans 
une certaine mesure, les nombreuses contradictions dans l'oeuvre d'Augustin. 
Mais au-delà de ces contradictions et tergiversations, ces faits dont la vérité a été dénaturée, 
trafiquée ou enjolivée nous paraissent problématiques. Ils nous ont conduite à relire les 
Confessions, à faire des liens et des déductions qui commandent certaines conclusions ; la plus 
importante est qu'Augustin sait très bien qu'il introduit des distorsions dans son œuvre et qu'il 
sait pourquoi il le fait. À nous de le découvrir. C'est en faisant la démonstration de cette 
démarche que nous comptons fonder nos hypothèses. 
Peut-être est-il souhaitable de faire ici une petite mise au point. Comme les irrégularités relevées 
dans les Confessions constituent notre point de départ, une référence à celles-ci fait surface dans 
toutes les parties et à plusieurs reprises ; le lecteur comprendra l'importance de les lui rappeler 
lors d'approches contextuelles différentes. Cependant, pour éviter l'ennui, nous utilisons des 
termes différents : contradiction, distorsion, inexactitude, incohérence. Il va sans dire que ces 
différents termes ne sont pas autant de multiplicateurs. C'est le terme « contradiction » que nous 
avons rencontré le plus chez les commentateurs. Nous donnons, sous la rubrique « Distorsions et 
omissions », trois exemples patents de ces phénomènes : -le renvoi de la compagne, -l'élévation à 
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la prêtrise, -les miracles milanais. Le récit de ces événements renvoie éminemment à un manque 
de sincérité car la vérité y est quelque peu travestie. 
Le chercheur qui s'engage dans une recherche sur Augustin se heurte à beaucoup de difficultés. 
L'auréole et l'aura de cet auguste personnage l'enveloppent de mystère et nous privent d'une 
bonne partie de sa réalité. La période qui le concerne est reculée dans le temps et les sources 
d'investigations sur la personne même d'Augustin sont majoritairement postérieures à l'auteur, 
sauf la biographie rédigée par Possidius, son fidèle ami de quarante ans : La Vita Augustini 
Aurelius. L'épaisseur de la littérature augustinienne ne facilite en rien les choses. La majorité 
des œuvres qui le concernent provient d'auteurs chrétiens qui, soit ont un préjugé favorable 
envers le vénérable saint, soit ont dû faire des compromis avec leur objectivité et leur esprit 
critique. On comprendra que dans ces conditions il faille relativiser cette littérature souvent 
biaisée. Heureusement, à l'heure actuelle, les chercheurs sont libérés de certaines contraintes et 
essaient de trouver des solutions aux questions restées sans réponses depuis des siècles. En 
recadrant Augustin au milieu de ses concitoyens, ils peuvent le suivre, depuis ses humbles débuts 
jusqu'au siège épiscopal d'Hippone, dans un parcours plus vraisemblable que celui qu'on nous a 
toujours proposé. 
Il est certes impossible de prouver les manquements d'Augustin à la sincérité et à l'authenticité, 
pas plus d'ailleurs qu'il n'a été possible à tous ceux qui ont commenté son œuvre, d'une manière 
partiale et apologétique, de prouver sa sincérité indéfectible. Il a donc fallu qu'ils s'appuient 
dans leurs démarches respectives sur l'interprétation des textes d'Augustin et sur les déductions 
qu'ils en ont tirées pour fonder leurs hypothèses. La distance temporelle est la même pour nous 
et les moyens à notre disposition sont d'autant plus réduits que l'Église a exercé un contrôle sur 
la littérature jusqu'au début des années 60. 
C'est l'état de la question et les sources dont nous disposons qui déterminent notre méthode. 
Nous nous servirons des Confessions comme point de départ pour en extraire et commenter les 
irrégularités que nous y avons décelées. Les Confessions nous serviront, tout au long de ce 
travail, comme référence aux fins de comparaisons avec d'autres œuvres d'Augustin et avec des 
commentateurs si et lorsque ce sera indiqué. 
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Comme il se doit quand on parle de quelqu'un, il faut d'abord le présenter et le situer dans son 
contexte. Si nous nous adressions seulement à des érudits ou des gens qui connaissent déjà bien 
Augustin, cette présentation pourrait être plus abrégée. Cependant, nous considérons qu'une 
présentation plus élaborée est nécessaire dans ce travail puisqu'elle soutient, avec les 
Confessions, la démonstration de la problématique. Une présentation trop sommaire ne 
permettrait pas au lecteur de faire les liens qui s'imposent pour la bonne compréhension de notre 
cheminement. Nous tâcherons de ne pas l'étendre indûment et d'en faire ressortir les éléments 
les plus pertinents pour notre propos. 
Au risque d'être taxée de psychologisme, nous pensons qu'Augustin serait aujourd'hui, au pire, 
un illustre inconnu et, au mieux, un philosophe parmi d'autres, sans les facteurs qui l'ont 
influencé psychologiquement, particulièrement dans sa relation avec sa mère et avec Ambroise, 
qui ont été tout à fait déterminants dans la conduite de sa vie et dans son rapport à la vérité. Nous 
veillerons à les présenter d'une manière objective en évitant de porter des jugements. Notre but 
en cela est d'ouvrir de nouvelles perspectives dans la compréhension d'Augustin, des avenues 
qui, à notre connaissance et sauf erreur de notre part, n'ont pas été ou peu explorées. 
Dans le chapitre premier, nous tenterons de démontrer l'intérêt philosophique de notre 
problématique et la pertinence de notre point de départ, c'est-à-dire : Les Confessions. Pour cela, 
nous ferons ressortir les liens qui existent entre les concepts suivants : philosophie, vérité, 
autobiographie et sincérité. Nous voulons établir la filiation qui existe entre philosophie et 
vérité en faisant un retour aux sources de la notion de vérité et en suivant l'évolution du concept. 
Nous souhaitons rendre compte du fait qu'Augustin est effectivement un philosophe et que si ce 
titre lui revient de droit par l'ensemble de son œuvre, les Confessions, par leur apport 
philosophique, y contribuent aussi largement. Si les Confessions ont un large contenu 
philosophique, si Augustin est un philosophe, s'il se proclame un chercheur de vérité, et si par 
ailleurs, il prend des libertés avec elle dans les Confessions, alors nous avons indubitablement un 
problème. 
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Dans le chapitre 2, que nous avons intitulé La rhétorique et Augustin, nous souhaitons illustrer à 
quel point la rhétorique est présente dans toute l'œuvre d'Augustin. Pour cela, nous avons 
d'abord étudié l'Initiation à la rhétorique d'Olivier Reboul. Nous avons lu également La 
Rhétorique dans l'Antiquité de Laurent Pernot et Histoire de la rhétorique des Grecs à nos jours, 
collectif dirigé par Michel Meyer. À la suite de ces lectures, nous ferons un bref résumé de ce 
qu'est la rhétorique, de son histoire et nous tenterons d'intégrer ces connaissances au contenu des 
Confessions. À cet effet, nous dégagerons, dans les Confessions, ce qui se rapporte aux notions 
d'auditoires, de visées et d'humilité rhétorique et nous tenterons un rapprochement avec certaines 
de nos hypothèses. 
Dans le chapitre 3, nous scruterons les influences les plus marquantes dans la vie d'Augustin. 
Nous pensons que ces influences sont en étroite relation avec son rapport à la vérité et qu'elles 
pourraient, dans une certaine mesure, constituer des circonstances atténuantes que notre souci 
d'objectivité ne peut occulter. Comment le contexte social difficile de l'époque de l'Antiquité 
tardive l'a-t-il affecté ? Quelle importance avait son éducation pour lui et sa famille ? Comment 
se positionnait-il entre la christianisation et la persistance du paganisme ? Sans une certaine 
compréhension de la situation contextuelle d'Augustin, nous ne pourrions lui rendre justice. 
Dans un deuxième temps, nous analyserons la relation particulière qui existait entre sa mère 
Monique et lui. Jusqu'à quel point l'amour étouffant de cette femme pour son fils a-t-il pesé sur 
le grand homme que fut Augustin et quelle part a-t-elle prise dans son orientation? Quelle fut sa 
responsabilité dans la relation plus que tiède qu'Augustin entretenait avec son père ? Dans un 
troisième temps, nous tenterons de lever un coin du voile qui couvre la période des deux séjours 
milanais. Nous analyserons les événements qui se sont produits à Milan depuis la rencontre avec 
Ambroise, le retour de Monique, la rupture avec la compagne d'Augustin. Nous essaierons de 
trancher, si possible, l'inextricable nœud gordien des intérêts imbriqués de ces trois personnages 
qui contraignirent, finalement, Augustin à faire un choix difficile. 
Dans le chapitre 4, nous ferons un retour sur notre problématique en tentant de repérer des 
explications au rapport plus ou moins désinvolte qu'entretient Augustin avec la vérité dans les 
Confessions. L'explication se trouverait-elle dans son enfance ? Dans sa jeunesse ? Nous 
chercherons donc, dans son parcours, de l'enfance à la rencontre avec Ambroise, ce qui pourrait 
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nous apporter des éclaircissements sur son comportement. Nous démontrerons également quel 
impact eut sur lui la découverte de la philosophie et, plus particulièrement, celle de Platon à 
travers les livres des néoplatoniciens. Nous essaierons, dans cette dernière partie, d'évaluer la 
portée réelle de son adhésion à cette école philosophique et s'il est possible de conclure à une 
conversion philosophique. Nous donnerons trois exemples où la crédibilité d'Augustin est mise 
en doute et nous les analyserons pour le bénéfice du lecteur. Finalement, nous évaluerons le pour 
et le contre avant de conclure. 
Méthodologie 
Notre première lecture des Confessions remonte à 1995 et nous fréquentons Augustin depuis. 
Nous avons donc acquis ce que nous poumons appeler une culture augustinienne. Pour beaucoup 
de nos connaissances, il serait difficile de les imputer à un auteur en particulier. Par exemple, 
presque tous les auteurs qui traitent d'Augustin font état d'une biographie ; à qui faudrait-il 
l'attribuer ? Notre connaissance biographique est une sorte de synthèse de tout ce que nous avons 
lu au cours des ans. La première biographie, celle de Possidius, est plutôt sommaire, mais elle 
contient certaines informations qu'on ne retrouve pas ailleurs ; celle de Peter Brown, réédité en 
2001, est l'une des mieux documentées. Les renseignements « scolaires » de ce genre 
apparaissent dans les œuvres des auteurs que nous retrouvons dans la bibliographie, et que nous 
avons classés autant que possible par thèmes, afin de faciliter la recherche pour un lecteur 
éventuellement intéressé. 
Il va sans dire que nos recherches sont d'ordre littéraire. Toute autre investigation est rendue 
impossible par la distance dans le temps qui nous sépare d'Augustin. Pour mieux comprendre le 
comportement d'Augustin et expliquer son rapport à la vérité, nous avons dû faire un certain 
nombre de recherches parallèles, comme nous initier à la mythologie, à la rhétorique, étudier les 
us et coutumes de l'Antiquité tardive, lire sur les Pères de l'Église en général et sur Ambroise et 
Augustin en particulier. Par la suite, nous procéderons par questionnements, recherches, 
réflexions, établissements de liens, déductions et conclusions. Ces déductions et conclusions sont 
appuyées sur nos lectures et fondées par des citations qui les rendent vraisemblables, et dont nous 
faisons état dans les renvois et les notes de bas de page. 
7 
CHAPITRE PREMIER : Problématique. 
INTRODUCTION 
Une première lecture des Confessions d'Augustin nous séduit par l'impression de transparence et 
de sincérité qu'elle dégage. Une deuxième et une troisième lectures nous jettent dans le doute. 
Les Marrou, Mandouze, Courcelles, Lancel, Alfaric et autres spécialistes d'Augustin s'accordent 
pour reconnaître que les Confessions contiennent des contradictions, omissions, transgressions, 
exagérations, entorses à la chronologie, etc. Comment est-il possible de faire passer ainsi le 
lecteur, de l'admiration béate au doute inquiet ? C'est sûrement dû au miracle du génie 
rhétorique de l'auteur. Cependant, cette situation crée un inconfort chez le lecteur et le plonge 
dans un certain désarroi. Elle l'autorise à se questionner sur les raisons d'une telle stratégie, car il 
ne peut s'agir que de cela. Mais quelles qu'en soient les raisons, on ne peut manquer de se dire 
que, sans une relecture, nous serions restée sur une fausse impression. 
Ici, on pourrait nous demander quel intérêt présente pour nous la sincérité ou la duplicité 
d'Augustin dans les Confessions ? Augustin se dit lui-même un philosophe et la philosophie est le 
lieu par excellence de la vérité. Si Augustin se livre délibérément à des inexactitudes dans les 
Confessions, nous sommes justifiée de penser que, peut-être, son système philosophique n'est 
qu'une construction suspecte. On pourrait aussi nous objecter que les Confessions sont une 
autobiographie : « Le fait même de se raconter et de se mettre en scène n'affecte-t-il pas le 
discours »? Ce à quoi nous répondons que les Confessions sont évidemment une autobiographie, 
mais elles sont aussi bien plus que cela et la philosophie y tient une place importante ; d'ailleurs, 
Augustin émaille aussi ses traités philosophiques d'éléments biographiques, comme dans les 
Dialogues et les Soliloques3, par exemple. Ces traités sont-ils moins philosophiques pour cela et 
les éléments biographiques qu'ils contiennent en ont-ils moins de valeur ? Si Augustin ne se 
proclamait lui-même philosophe et chercheur de vérité, notre inquiétude philosophique quant à 
3 Dans les Soliloques, oeuvre hautement philosophique, qui traite, entre autres, de l'immortalité de l'âme et de la 
vérité, Augustin parle, dans le livre 1er, d'Alypius, son meilleur ami, puis plus avant, de ses amis, de ce qu'il désire, 
de sa santé... 
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son rapport à la vérité serait sans objet. Or donc, il importe, avant d'aller plus avant, de justifier 
notre inquiétude philosophique ; il va sans dire que la valeur de vérité d'une théorie 
philosophique ne s'égale pas à la sincérité de l'auteur dans d'autres sphères de sa vie, à moins, 
bien sûr, qu'il n'y ait un conflit d'intérêt entre les deux. Il importe aussi de démontrer que les 
Confessions d'Augustin ne sont pas, stricto sensu, qu'une simple autobiographie. Nous 
trouverons donc, dans cette première partie, une justification de la problématique et de l'à-propos 
de notre source première, une analyse des acceptions du concept de vérité et de son évolution, 
pertinentes pour ce travail, de même qu'une présentation d'éléments autobiographiques 
susceptibles de faciliter, pour le lecteur, l'intelligence de notre propos. 
1. Philosophie 
Augustin est-il un philosophe ? Augustin est le seul Père de l'Église de son époque qui ait été 
l'auteur d'une école de pensée : l'augustinisme. « Augustin était trop cultivé pour ne pas 
rencontrer sur son chemin, et avait l'âme trop haute pour ne pas écouter l'appel de la Muse 
philosophique ».4 Qui plus est, la pensée augustinienne est reconnue comme étant le fondement 
de la pensée occidentale. Ce n'est pas peu dire. Ceci en fait incontestablement un philosophe. 
« Saint Augustin est sans doute le personnage qui a le plus marqué l'histoire de la philosophie 
entre Aristote et saint Thomas d'Aquin, soit sur une période de quelque 1 600 ans ».5 Il élabora 
une théorie de la connaissance, qu'il fonde sur sa conception de la vérité selon laquelle Dieu seul 
est vérité, et dans laquelle il intègre une phénoménologie de la mémoire. Selon lui, nous 
n'apprenons pas, mais nous nous souvenons. C'est sa théorie de la réminiscence. 
Elles étaient donc là, (les connaissances) avant même que je ne les 
eusse apprises, mais elles n'étaient pas dedans la mémoire. Où donc 
les ai-je connues et pourquoi ai-je dit : " C'est cela, c'est vrai ", 
sinon parce qu'elles étaient déjà dans la mémoire, mais si reculées, 
si enfoncées comme en des creux plus couverts, que, sans un maître 
pour les déterrer, j'étais peut-être incapable de les avoir en ma 
« cogitation ». (Conf. X, x, 17). 
4 Henri Irénée Marrou. Saint Augustin et l'augustinisme, Coll. « Maîtres spirituels », Paris, Seuil, 1955, p. 17. 
5 Bryan Magee. Histoire de la philosophie, Montréal, Libre expression, tr. fr. 2001, p. 50. 
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Cette phénoménologie de la mémoire que fait Augustin dans les Confessions serait-elle moins 
philosophique que la phénoménologie de l'esprit de Husserl, ou que la phénoménologie de la 
vision que fait Merleau Ponty dans L'œil et l'esprit? Mais, « l'aspect philosophique le plus 
intéressant des Confession traite de la nature du temps »6 dans le chapitre XI, où il tente de 
résoudre le problème du temps. Le temps existe-t-il ? « Énigme entre toutes embrouillée, dont 
mon âme grille d'avoir le fin mot »! (Conf. XI, XXII, 28)7 Cette enquête sur l'être et le temps 
serait-elle moins philosophique que le Sein und Zeit d'Heidegger ? 
Dans De Genesis, il fit quatre exégèses de la Genèse qu'on retrouve sommairement dans les 
Confessions, au chapitre XII, où il donne quatre interprétations différentes, aussi valables l'une 
que l'autre de : « En esprit, Dieu fit le ciel et la terre ». Interprétations magistrales par lesquelles 
il en appelle à la pluralité des interprétations contre le monisme. On peut se demander comment, 
après cela, il peut poursuivre les polémiques que l'on sait sur des questions d'interprétation. 
Dans le Doctrina Christiana, Augustin fonde les bases de l'herméneutique et établit une éthique 
de l'interprétation. Plusieurs philosophes allemands, quand il s'agit de leur théorie de la 
connaissance et de l'interprétation, se réclament d'Augustin, dont notamment : Schleiermacher, 
Dilthey, Heidegger, Gadamer, entre autres. Que des penseurs de ce calibre, de toutes les époques, 
admettent avoir été sous influence augustinienne, atteste de la reconnaissance philosophique que 
l'on accorde à la pensée d'Augustin. Charles Taylor nous dit : « Toute la pensée d'Augustin a été 
influencée par les doctrines de Platon telles qu'elles lui furent transmises par l'intermédiaire de 
Plotin ».8 Sa doctrine de l'Incarnation a été élaborée pour suppléer, selon Étienne Gilson, à 
l'insuffisance de la théorie platonicienne de la matière co-étemelle, qu'il juge artificielle.9 
S'il est vrai qu'une école philosophique naît d'un besoin de société, il nous semble que le 
problème de société qui dérangeait le plus Augustin était la décadence morale dans l'Empire 
romain. Profondément marqué par le manichéisme qui veut que l'homme soit plus enclin à faire 
6 Biyan Magee. Histoire de la philosophie, Idem. 
7 Augustin, Les Confessions, tr. Louis de Mondadon,..., p. 38. 
8 Charles Taylor. Les sources du moi. La formation de l'identité moderne, Québec, Boréal, 1998, p. 173. 
9 Etienne Gilson. Philosophie et incarnation selon saint Augustin, Conférence Albert le Grand, Montréal, Institut 
d'études médiévales, Université de Montréal, 1947,55 p. 
10 
le mal que le bien, Augustin veut doter son frère d'une méthode qui le conduira à la Sagesse. 
L'Hortensias de Cicéron et les Ennéades de Plotin, tous deux platoniciens, l'exhortent à se 
convertir à la philosophie. « C'est en effet chez les platoniciens, et chez eux seuls, que saint 
Augustin a trouvé la véritable conception de Dieu. Seuls les platoniciens ont su dire que Dieu est 
créateur de tout ce qui est, qu'il est garant de la vérité et qu'il est le but vers lequel tout homme 
doit tendre. »10 II faut nous rappeler que pour Augustin, Sagesse, Vérité et Dieu ne sont qu'une 
seule et même chose. « Or, notre docteur présente comme accessible à la seule raison toutes les 
vérités nécessaires pour une morale de soi philosophique ».n 
Augustin coiffe plusieurs chapeaux qui ne manquent pas de surprendre par les oppositions que 
l'on pourrait voir entre eux : philosophe, théologien, Père fondateur de l'Église, écrivain...etc. Par 
exemple, la polémique contre les manichéens se veut une philosophie de l'essence, selon H.-I. 
Marrou.12 Mais peut-on nier le fait que cette philosophie de l'essence sert aussi les intérêts du 
catholicisme ? Bien sûr que non. Nous sommes donc justifiée de penser, d'une part, qu'Augustin 
a mis son talent au service d'une idéologie. Cependant, Marrou nous prévient aussi qu'il serait 
trop simple de tirer des conclusions hâtives à partir de cela et nous adhérons à cette juste réserve. 
« En effet, si importante qu'ait été la controverse doctrinale, elle n'explique pas toute l'œuvre du 
docteur africain. [...] certaines lettres sont de vrais traités ;[...] (et ses) Dialogues sont empreints 
de philosophie néoplatonicienne [...] ».13 Si nous comprenons bien Marrou, Augustin a trouvé le 
moyen, à travers son œuvre, de servir deux maîtres, et cela confirme notre propre intuition. Le 
philosophe ne le cède pas au théologien. 
On devrait dire qu'il y a chez lui, recouverte par les précisions 
complémentaires de la foi, une éthique relevant de la philosophie 
au sens strict.14 
10 Virginie Mayet. L'Histoire et le sens du platonisme chez saint Augustin, Mémoire de DEA de philosophie, sous la 
direction de M. Bruno Pinchard, http://reocities.com/Athens/oracle/3099/SAPlatoahtm, visité le 06.03.2011. 
11 Charles Boyer. Saint Augustin, Paris, J. Gabalda et fils, 1932, p. 16. (Charles Boyer était un jésuite.) 
12 Michel Meslin. « Augustin », Encyclopédie Universalis, édition numérique 2004. 
13 Michel Meslin. Idem. 
14 Michel Meslin. Idem. 
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Karl Jaspers, quant à lui, réunit dans un seul groupe Platon, Augustin et Kant. Tout en 
« contestant le caractère central de la dimension ecclésiastique et de la dogmatique, Jaspers est 
toutefois convaincu qu'Augustin peut être considéré comme un "grand" philosophe ».15 
2. Autobiographie 
D'entrée de jeu, nous voulons tout de suite parer à l'objection que l'on pourrait nous faire quant à 
l'utilisation d'une autobiographie comme source première sur un sujet à haute teneur 
philosophique. Charles Boyer nous dit : « les livres 4, 7 et 10 (des Confessions) sont 
spécialement instructifs pour notre sujet ».16 Le livre 7, ch. 9 à 17, parle essentiellement de la 
vérité. Si les Confessions rencontrent les critères d'admissibilité au genre autobiographique, elles 
jouent, par ailleurs, des variations sur plusieurs thèmes qui les surclassent par rapport au simple 
récit. 
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« Il ne s'agit (pas) de nier le caractère autobiographique des Confessions » , comme tend à faire 
G. Kowalski.18 Mais, « n'y a-t-il pas un narré philosophique intrinsèque à la pensée ? Quelques 
exemples, et non des moindres, le laissent croire : Augustin se racontant à la première personne, 
Descartes suivant le fil narratif de ses méditations, [...] Quelques récits philosophiques [...] 
montrent à l'œuvre le mouvement narratif de la pensée et, inversement, la valeur philosophique 
de la narration ».19 « Pour le dire avec Platon : toute philosophie est affaire de réminiscence ».20 
Le dernier tiers du livre des Confessions égale, s'il ne le surpasse, 
tout ce que la philosophie a produit de plus élevé, de plus profond. 
À notre avis, jamais l'infini de Dieu et les abîmes de l'homme n'ont 
15 Francesco Miano. « Jaspers », Encyclopédie saint Augustin. La Méditerranée et l'Europe, IV° - XXI° siècle, Paris, 
Cerf, 2005, p. 798-799. 
16 Charles Boyer. L'Idée de vérité dans tes Confessions de saint Augustin, Paris, Beauchesne, 1920, p. 9. 
17 Pierre Courcelle. « Les premières « Confessions » de saint Augustin », in Revue des Études latines, vol. XXII, 
1945, p. 173. 
18 Pierre Courcelle. « Les premières « Confessions » de saint Augustin », Idem, note n° 2. 
19 Appel de texte du colloque organisé par Étienne Beaulieu, Sarah Rocheville et Benoît Castelnérac, « Ne pas se 
raconter d'histoire, philosophie et narrativité », le 16 mars 2009, Université de Sherbrooke, Agora du Carrefour de 
l'information. 
20 Jean Grondin. Introduction à la métaphysique, Montréal, Les Presses de l'Université de Montréal, 2004, p. 25. 
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été scrutés avec plus de pénétration et de force [...]. C'est [...] un 
beau traité de philosophie.21 
Mais, tout d'abord, qu'est-ce que l'autobiographie ? Voici la définition que nous donne Philippe 
Lejeune dans Le pacte autobiographique, version légèrement modifiée par rapport à celle qu'il 
donnait dans L'autobiographie en France22 : « Récit rétrospectif en prose qu'une personne réelle 
fait de sa propre existence, lorsqu'elle met l'accent sur sa vie individuelle, en particulier sur 
l'histoire de sa personnalité».23 Daniel Oster, tout en reconnaissant l'autorité de Philippe 
Lejeune, ponctue cette définition d'un bémol ; selon lui, elle est un peu étroite et risque d'exclure 
certains modes ou certaines formes autobiographiques.24 Philippe Lejeune nous dit encore que 
pour se prévaloir du titre d'autobiographie, une œuvre antique doit obéir à deux critères : « le 
caractère de récit rétrospectif global, couvrant la totalité d'une vie, et l'identité postulée entre 
l'auteur, le narrateur et le protagoniste du récit »2Î, ce à quoi Daniel Oster prétend qu'on devrait 
s'en tenir.26 Selon les éditeurs du deuxième colloque de l'Équipe de recherche sur l'hellénisme 
post-classique, plusieurs œuvres remplissent ces conditions au IV° siècle, dont celles de Grégoire 
de Nazianze et d'Augustin.27 
Cependant, la primauté généralement accordée à Augustin comme créateur du genre et de 
l'utilisation du «je » demande quelques précisions. H était dans l'air du temps d'écrire un récit 
de vie dans l'Antiquité, soit pour se confesser, soit pour se justifier et se faire pardonner. « Les 
Confessions d'Augustin n'apparaissent plus comme un monument isolé. On n'hésite plus à établir 
une filiation entre les Lettres de Platon et les Èpîtres de saint Paul, ni à chercher dans les 
Discours sacrés d'Aelius Aristide un modèle à l'autobiographie conçue comme histoire d'une 
âme ».28 Dans la lettre VU, Platon raconte cinquante années de sa vie, en utilisant le « je » pour 
21 Œuvres d'Augustin numériques : (Saint Augustin- Histoire de saint Augustin- chap. XVII) : http:/Avww.abbave-
saint-benoîtch/saints/augustin/index.htm. 
Philippe Lejeune. L'autobiographie en France, Paris, éd. A. Colin, coll. « U2 », 1971. 
23 Philippe Lejeune. Le pacte autobiographique, Paris, Seuil, 1975, p. 14. 
24 Daniel Oster. « Autobiographie », Encyclopédie Universalis, édition numérique 2004, p. 5. 
25 Philippe Lejeune. Le pacte autobiographique, Idem. 
26 Daniel Oster. « Autobiographie », Encyclopédie Universalis, Idem. 
27 Actes du deuxième colloque de l'Équipe de recherche sur l'hellénisme post-classique (Paris, École normale 
supérieure, 14-16 juin 1990), L'invention de l'autobiographie d'Hésiode à saint Augustin, Marie-Françoise Basiez, 
Philippe Hoffmann et Laurent Pernot, dir., Paris, Presse de l'École normale supérieure, 1990, p. 11. 
28 Actes du deuxième colloque..., Idem, p. 10. 
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une bonne part,29 et Parménide utilisait déjà le « je » dans son poème De la Nature, à presque 
mille ans de distance avec Augustin. Toutefois, nous considérons que les Confessions demeurent 
un monument dans le genre en raison de toutes les formes d'autobiographie qu'elles intègrent : 
récit de vie, confessions, apologie, enseignement, édification, philosophie, conversion et crise 
intérieure. La facture aussi en fait une œuvre à part, sinon une œuvre d'art. 
The first great specimen of the genre is generally considered to be 
Augustine's Confessions [. . .]. In reality the channel for ail the 
essential tendencies of autobiography was eut in the ancient world, 
and Augustine's work is not a beginning but a completion.30 
Nous risquerions bien peu de nous tromper en affirmant que pour comprendre la pensée d'un 
philosophe, il faut aussi connaître son époque et les conditions de vie qui le déterminent. Ainsi, 
Platon se dévoilerait dans ses lettres, surtout la lettre VII, justifiant, dans cette autobiographie, ses 
actes et sa philosophie. Bon nombre d'études y voient un témoignage historique qui éclaire la 
philosophie platonicienne. Mais la complémentarité spontanée que l'on peut discerner entre la 
Lettre VII et la République démontre que, avec l'intérêt historique, l'intérêt philosophique 
s'impose. Comment pourrions-nous comprendre, sans la Lettre VII, qu'au-delà de l'œuvre 
théorique, aussi bien qu'utopique, la République surgit d'un profond questionnement sur la 
politique tyrannique de l'époque de Denys II ?31 La philosophie et l'autobiographie d'Augustin 
sont assujetties à la même complémentarité. Comment pourrions-nous comprendre sa position sur 
la moralité sexuelle dans le couple, si nous ne connaissions son passage prolongé chez les 
manichéens et leurs prescriptions sexuelles ? Comment comprendre La vie heureuse, sans le récit 
de sa quête de bonheur, jalonnée d'embûches ? Comment comprendre De l'ordre, sans le récit de 
sa vie désordonnée à Carthage et de la décadence morale de l'Empire ? Comment comprendre le 
Doctrina Christiana, sans connaître la révélation philosophique de l'Hortensius de Cicéron et 
l'exaltation qu'il éprouva à la lecture des néoplatoniciens ? 
29 Actes du deuxième colloqueIdem, p. 42-43. 
30 Georg Misch. A History of autobiography inAntiquity, tr. angl., Londre, Routledge, 2003, p. 17. 
31 Appel de texte du colloque organisé par Étienne Beaulieu, Sarah Rocheville et Benoît Castelnérac, « Ne pas se 
raconter d'histoire, philosophie et narrativité », le 16 mars 2009, Université de Sherbrooke, Agora du Carrefour de 
l'information. 
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Thus, both in regard to its sources in human self-awareness and in 
regard to its service to the understanding of life, autobiography 
appears to be not only a spécial kind of literature, but also an 
instrument of knowledge. [...] When we approach these 
entertaining works in the interest of knowledge, the question arises 
how much truth there is in them.32 
Malgré l'existence, implicite ou exprimée, d'un « pacte autobiographique »33, l'autobiographie 
est sujette à certaines difficultés lorsqu'il s'agit de sincérité : l'oubli, l'éloignement temporel, le 
style de l'auteur et le désir de plaire. « Jusqu'à quel point l'auteur est-il sincère avec nous 
(lecteurs) et avec lui-même ?[...] Nous savons que le moi doit composer avec le soi. À tel point 
d'ailleurs qu'il nous faut apprendre à "se méfier de l'observation de soi", laquelle conduirait à 
une "folle surestimation du conscient" ».34 « Il n'est personne de plus étranger à l'homme que 
lui-même ».35 
[.. .] les mêmes qualités qui me plaisent en moi me causent plus de 
joies quand elles plaisent aussi à un autre. [...] Allons donc ! Reste-
t-il que je me séduise moi-même, que sous tes yeux, de cœur et de 
langue, je ne pratique point la vérité ? Ah ! Garde-moi, Seigneur, 
loin d'une telle folie, que mes propos ne me soient pas une huile de 
péché à me graisser la tête ! (Conf. X, XXXVII, 61,62) 
Du reste, malgré ses protestations de transparence, Augustin était tout à fait conscient des limites 
auxquelles son entreprise pouvait se heurter. Il reconnaît les pièges de la subjectivité et la 
difficulté à être absolument objectif quand il s'agit de l'image que l'on a de soi. 
Quant aux mots qui sortent de la bouche et aux actes qui se font 
connaître des hommes, ils prêtent à une tentation des plus 
dangereuse, l'amour de la louange : il s'agit d'exceller dans un 
genre à titre individuel et l'on se ravitaille en suffrages mendiés. La 
tentation ici est à l'œuvre jusque dans le moment où je la poursuis 
32 Georg Misch. A history of Autobiography inAntiquity, Idem, p. 10. 
33 Philippe Lejeune. Le pacte autobiographique, Idem. 
34 Evelyne Rogue. « L'autobiographie : entre désir d'exister et désir d'éternité », Horizons philosophiques, vol. 10, 
n° 1,1999, p. 29. htto://id.erudit.org/iderudit/801 105ar (document téléchargé le 8 mars 2011). 
35 Baird T. Spalding. La vie des Maîtres, Paris, éd. Robert Laffont, 1946, tr. fr. 1972, p. 41. 
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en moi et précisément du fait que je la poursuis. Raffinement de la 
vanité ! Souvent l'on se fait gloire de mépriser la gloire vaine et du 
coup ce n'est plus précisément de mépriser la gloire que l'on se fait 
gloire, car ce n'est pas la mépriser que de s'en faire gloire. (Conf. 
X, XXXVIII, 63) Tr. Mondadon p. 311. 
D'une part, la rhétorique est aussi un moyen de se faire voir autrement que l'on est, d'autre part, 
la reconnaissance de notre trop imparfaite humanité imprime, au plus profond de chacun, une 
pulsion de transformation. Cet autre que je montre en me racontant n'est qu'une demi-fiction, s'il 
représente ce à quoi je tends à devenir. Cette injonction au Daseirt : « Deviens qui tu es », 
n'implique-t-elle pas que le produit de cette transformation est déjà et toujours là en attente 
d'actualisation? « Écrire ses aveux produit un effet sur la personne de l'écrivain ».36 Cet autre que 
l'on soupçonne souvent dans le récit qu'Augustin fait de lui-même correspondrait-il à ce qu'il est 
en devenir? Se voit-il comme il veut être? D'accord, c'est aussi une difficulté inhérente à 
l'autobiographie et avec laquelle on doit « faire». Car, comme le dit Jean Grondin en 
paraphrasant Augustin, toute personne est une question pour elle-même : « sous tes yeux 
(Seigneur), je suis devenu pour moi-même une énigme » (Conf. X, xxxrv, 50) 37 Cependant, nous 
avons tenu compte de ces inévitables déformations qu'implique le fait de se raconter et nous 
maintenons que, au-delà de ces obstacles intrinsèques à tout récit de vie, des éléments de doute 
demeurent quant à la sincérité d'Augustin. 
3. Vérité 
-Origine de la notion de vérité 
La toute première référence à la notion de « vérité », dans l'ensemble des textes philosophiques 
grecs qui nous sont parvenus, se trouve dans le fragment 112 d'Héraclite : « La prudence <est> 
36 Frédéridc Boyer. Les Aveux, Paris, P.O.L., 2009, p. 35. 
37 Jean Grondin. Introduction à la métaphysique, Montréal, Les Presses de l'université de Montréal, 2004, p. 25. 
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la plus grande vertu et la sagesse dire le vrai et faire selon la nature en écoutant ».38 Si Héraclite 
a été le premier à utiliser le mot vérité, c'est Parménide qui fit le premier un développement sur le 
concept. Dans son poème, De la Nature, Parménide pose comme vérité première que ce qui est, 
l'être, est et qu'il n'est pas possible qu'il ne soit pas. Seule la doxa nous écarte de la vérité. 
La première voie de recherche dit que l'Être est et qu'il n'est pas 
possible qu'il ne soit pas. C'est le chemin de la certitude, car elle 
accompagne la vérité. L'autre, c'est que l'Etre n'est pas et que le 
Non-Être est. Cette voie est un sentier étroit où l'on ne peut rien 
apprendre.39 
Il est possible de voir ici que, déjà, les présocratiques associaient la vérité à la connaissance et 
qu'Augustin, lorsqu'il greffe une théorie de la connaissance à son concept de vérité, marche dans 
les sentiers battus par les Anciens. 
Si nous reprenons le fragment n° 112 d'Héraclite, nous constatons que pour lui, la notion de vrai 
ne se limite pas à l'adéquation passive, mais qu'il l'élargit à l'action humaine, dans le dire et le 
faire. Sans risquer une surinterprétation, nous pourrions conjecturer que Héraclite voit dans la 
prudence une composante morale et une composante pratique : vertu/sagesse. La vertu et la 
sagesse ont une prétention au vrai qui ne peut être sans une ouverture à l'autre, à la nouveauté et 
à l'inattendu, car venant parfois de l'extérieur, elle ne peut être l'apanage d'un seul. De même, 
« dire vrai » et « faire vrai » sont inséparables l'un de l'autre, car sans le « faire vrai », le « dire 
vrai » perd sa crédibilité et sa valeur. Pour lui, dire et faire vrai, c'est agir en conformité avec le 
« Logos, l'Unique ou la Chose sage ».40 Nous constatons donc que pour Héraclite et Parménide, 
Vérité et Vertu sont indissociables. De même en va-t-il ainsi pour Anselme de Cantorbéry et 
Thomas d'Aquin. La notion de droiture chez Anselme41 est une condition sine qua non à 
l'existence de la vérité et bien que Thomas rapproche les notions de vérité et de justice42, il n'y 
voit pas le même rapport que celui que voit Anselme entre droiture et vérité, puisque la justice 
implique nécessairement un rapport à autrui. Il semble que chez les deux, on reconnaisse la 
38 Dominic O'Meata. « "Dire le vrai" chez Héraclite », in Jean-François Aenishanslin, dir., La vérité. Antiquité, 
modernité, Lausanne, Payot, 2004, p. 11-12. 
39 Parménide. De la Nature, fr. H. 
40 Clémence Ramnoux. « Héraclite », Encyclopédie Universalis, version numérique 2004. 
41 Anselme de Cantorbéry. De Veritate, (Question 1,1). 
42 Thomas d'Aquin. Somme théologique, « Vérité » (Questions disputées, #16) 
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multiplicité de la vérité tout en s'accordant, comme Augustin, sur l'idée que la vérité est une en 
Dieu. La définition de la Vérité de Platon (le monde idéal) et celle d'Aristote (l'adéquation) ne 
s'opposeraient donc pas, mais seraient complémentaires. Nous voyons donc que, depuis les 
Anciens jusqu'à Augustin, notre philosophe à l'étude, la notion de vertu accompagne celle de la 
vérité. 
Augustin a expérimenté la dispersion pendant une partie de sa vie et cette frénésie de plaisir ne 
lui a apporté qu'amertume. « Or je péchais, car ce n'était point en Lui, 
mais dans ses créatures, les autres et moi, que je cherchais plaisirs, grandeur et vérité, me 
précipitant ainsi dans la douleur, la confusion, l'erreur» (Conf. X, XX, 31). Il a compris qu'il 
avait emprunté la voie de la fausseté, celle selon laquelle Parménide nous dit qu'on ne peut rien 
apprendre. Il a donc cherché la première voie, celle de la certitude qui accompagne la Vérité. 
L'Odyssée représente un premier témoignage de quête de vérité.43 « L'Odyssée raconte le retour 
du héros grec Ulysse à Ithaque, son île, après la guerre de Troie. [... ] Il aura à affronter bien des 
obstacles avant d'aborder aux rivages de sa patrie. Là, sa femme Pénélope et son fils Télémaque 
l'attendent. [...] Ulysse est toujours guidé par Athéna, alors que Poséidon s'acharne à sa 
perte w 44 Dans l'Odyssée, Ulysse est la figure de proue; c'est son voyage initiatique, sa quête de 
vérité. Il est le héros persévérant, courageux et fidèle de ce poème épique. Nous pensons qu'il est 
possible de faire une analogie entre l'Odyssée d'Ulysse et celle que nous raconte Augustin dans 
les Confessions. Comme Ulysse, il rencontre maints obstacles dans sa traversée du désert, avant 
d'aborder au rivage de la Vérité. Comme Ulysse, tourmenté par Poséidon, Augustin devra, tout 
au long de son voyage intérieur, lutter contre sa nature humaine. Comme le dieu Hélios, le Dieu 
d'Augustin voit tout et entend tout et le guide, comme Athéna guidait Ulysse. Il semble pourtant 
que tout chercheur de vérité qu'il fut, Ulysse savait aussi mentir : «À tant de menteries, comme il 
(Ulysse) savait donner l'apparence du vrai ! » (Od., XIX, 203)43 Comme Ulysse, Augustin peut 
mentir. 
43 Notes de coure. PHI 860, La vérité comme problème (1er cours donné par M. Benoît Castelnérac intitulé : « Les 
voies de la vérité aux origines de la philosophie »). 
44 Suzanne Desfraie. Mythes et dieux de l 'Olympe, Paris, Flammarion, 2e éd., 2003, §12. 
45 Homère. Odyssée, XIX, 203, in Laurent Pernot, La Rhétorique dans l'Antiquité, p. 17. 
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Héraclite critique les vieilles manières de penser, Parménide s'en prend à l'opinion; pourtant, ils 
puisent largement dans la mythologie. Ici aussi, nous pouvons faire un parallèle avec Augustin 
qui puise à foison dans la philosophie « païenne » tout en reniant ses sources, principalement 
Cicéron et le Néoplatonisme. 
-Un concept qui évolue 
«Pour Augustin, la vérité [...] s'identifie à Dieu. Augustin élabore son concept de la vérité 
conjointement à la question de la connaissance et de la vie heureuse » 46 On ne saurait parler de la 
conception augustinienne de la vérité sans citer son célèbre : « Je pense, donc je suis ! » Par ce 
Cogito, il met le point final à sa controverse avec le scepticisme des Académiciens dont il se 
prétend vainqueur, non sans quelques procédés dialectiques spécieux. Selon lui, cette thèse 
conduit au désespoir, ce qu'il ne peut accepter, car toute sa quête est orientée dans la recherche 
du bonheur. À leur théorie de l'impossible connaissance, il oppose des vérités irréfutables comme 
l'existence et les mathématiques. Cependant, «Augustin savait parfaitement, par Cicéron, [...] 
que le doute systématique, forme suprême du respect de la vérité, n'implique nullement l'idée 
que celle-ci est à tout jamais inaccessible ».47 
La vérité s'est engagée, au cours de l'histoire de la pensée, dans diverses voies qui ont présidé à 
l'origine de la philosophie. Ces voies représentent les courants de réflexion empruntés par les 
sages de différentes époques, dans la recherche de réponses ou de solutions aux problèmes de 
leur temps : « celle des anciens qui consiste à s'étonner devant le monde ; celle des modernes qui 
consiste à douter, à s'inquiéter et même à angoisser ; selon lui, Augustin a renouvelé l'approche 
de la pensée en faisant de l'appel intérieur, qui résonne, dans la profondeur de l'homme, le 
fondement de sa démarche philosophique».48 L'époque d'Augustin n'est pas exempte de 
problèmes et pour lui, sans doute, le pire est la décadence morale. Lui-même noyé dans cette 
immoralité pendant sa jeunesse, sa quête de vérité n'est pas étrangère à la recherche de solutions 
46 Simon Harrison. « vérité ». Encyclopédie saint Augustin p. 1452. 
47 Carlos Lévy. « L'Académicien et le Cynique : Augustin et la négation de l'altérité », Paris, Université de Paris IV, 
Pallas, 69, 2005, p. 197. 
48 Bertrand Vergely. Saint Augustin ou la découverte de l'homme intérieur, Paris, éd. Milan, 2005, p. 3. 
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qui redonneraient sa dignité à l'Homme. « En écrivant les Confessions, Augustin insistait sur 
l'idée que son lecteur devait être "conduit à la sagesse" grâce à cette nouvelle méthode ».49 
À ses premiers balbutiements, l'exigence de vérité apparaît clairement à la philosophie naissante 
comme condition de possibilité de sa propre existence. « Vérité et amitié nous sont chères l'une 
et l'autre, mais c'est pour nous un devoir sacré d'accorder la préférence à la vérité », dit Aristote. 
Quelle validité peut-on donner à la pensée, si elle ne se fonde sur la vérité? Augustin « raconte 
en termes émouvants comment, à dix-huit ans, la lecture de l'Exhortation à la Philosophie, qu'à 
la manière d'Aristote, Cicéron avait rédigée dans son Hortensias, éveille dans son âme cet ardent 
« amour de la sagesse », cette quête de la Vérité qui devait animer toute sa vie ».50 
-Difficultés inhérentes à l'idée de vérité 
Mais déjà aussi, apparaît toute une panoplie de difficultés quant à sa détermination : quelle 
définition lui donner? Est-elle fixe et limitée ou, au contraire, variable et multiple? A priori, on 
s'attend pourtant à ce que la vérité soit une et universelle. Cependant, même les pères fondateurs 
de la philosophie, Platon et Aristote, n'ont pas la même conception de la vérité, car pour Platon, 
la Vérité est dans le monde des idées. 
Nous avons vu que la vérité évolue dans le temps; la difficulté s'augmente encore de toutes les 
acceptions que nous lui avons attribuées au fil des ans : vérité philosophique, vérité théologique, 
vérité pragmatique, vérité historique et vérité formelle. Essayons de nous retrouver à travers ces 
définitions. 
-La vérité philosophique : Communément acceptée par la philosophie depuis l'Antiquité, la 
définition classique de la vérité comme adéquation de l'intellect à la chose, est généralement 
attribuée à Thomas d'Aquin51, bien qu'Augustin l'ait formulée avant lui et qu'elle remonte 
initialement à Aristote. S'il adhère à cette définition de la vérité, Augustin en donne aussi 
49 Peter Brown. La vie de saint Augustin, nouvelle édition, avec un épilogue, tr. par Denis Tierweiler, coll. « Points 
Histoire », Paris, Le Seuil, 2001, p. 230. 
50 Henri Irénée Marrou. Saint Augustin et l'augustinisme, Idem, p. 17-18. 
51 Thomas d'Aquin. Somme théologique, « De la vérité/Questions et réponses ». 
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d'autres dont celle-ci, réduite à sa plus simple expressions : « La vérité est ce qui est » (Sol n, v, 
8) ; cette deuxième définition ne fait pas état de la représentation intellectuelle de l'objet pensé et 
ramène la vérité à l'existence seule. 
- La vérité théologique ou/et religieuse est imposée par l'autorité d'une idéologie et requiert la 
foi en son orthodoxie et en ses dogmes ; pour celui qui ne l'a pas, c'est une fumisterie qui ne peut 
prétendre à la théorie de l'adéquation au réel. Maître Eckhart, dominicain, humaniste et 
mystique, contemporain de Thomas d'Aquin et, comme lui, professeur à l'Université de Paris, 
était un platonicien qui a aussi été influencé par Augustin, notamment par la théorie 
augustinienne des deux volontés, qu'il a fait sienne. Dans l'étude que nous avons faite, nous 
avons constaté que Maître Eckhart distinguait entre Dieu et « Dieu », Dieu étant un principe 
transcendant et « Dieu », un concept créé par l'homme. Nous ne pouvons douter de la sincérité 
d'Augustin dans sa foi en Dieu, en la Vérité/Sagesse. Il va sans dire que la foi en Dieu, source de 
toutes vérités, peut se passer de la foi en l'autorité d'une idéologie religieuse et inversement, la 
foi en « Dieu » n'est pas garante de la foi en Dieu. Dans la première partie de sa vie, nous avons 
la conviction que Augustin est un authentique chercheur de Vérité, de Dieu, qu'il n'a trouvé ni 
chez les Manichéens, ni dans la Bible, mais plutôt dans les écrits des néoplatoniciens. Mais, à la 
fin de sa vie, le vieil Augustin regrette-t-il l'intrusion de « Dieu » dans sa vie ? 
-La vérité pragmatique s'identifie à ses résultats. Williams James soutient que la notion de vérité 
est une abstraction, qu'elle est relative, circonstancielle, plurielle, qu'elle se construit au fil du 
temps et qu'elle dépend des enjeux. C'est pourquoi, pour lui, la vérité est une construction 
humaine. Elle doit être instrumentale et opérationnelle, un outil permettant une prise de décision 
plus efficace.52 Si cette théorie était inconnue au temps d'Augustin, nous pouvons dire qu'il était 
un pragmatiste avant la lettre, car c'est en prenant en compte les résultats qu'il anticipe qu'il 
prend ses décisions et la valeur de vérité qu'il leur accorde se trouve dans la justification qu'il en 
donne. Le terme « pragmatique », employé pour qualifier les Romains de l'Antiquité avait une 
signification différente de celle que l'on donne au pragmatisme de Pierce, James et Dewey. 
52 William JAMES, « Pragmatism and Humanism », in John J. McDermott, The Writings of William James, Chicago 
and London, University of Chicago Press, 1997. (In Rec. de t PHI 135, A. Létourneau, 91-98) 
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-La vérité historique rencontre une difficulté de méthodologie ; si on pouvait visionner à rebours 
une pellicule qui aurait enregistré les événements qu'un historien veut tracer, il n'y aurait pas de 
problème. L'histoire se veut une science, mais la science prétend à une vérité vérifiable 
empiriquement, ce qu'évidemment, l'historien ne peut accomplir. C'est pourquoi, on accorde à 
la vérité historique une valeur flottante, car en plus de son incapacité à se faire valoir 
empiriquement, elle doit compter avec la subjectivité de tous les anciens historiens qu'on pourrait 
consulter. Les découvertes archéologiques et la datation au carbone ont apporté plus de 
consistance à la vérité historique. 
-La vérité formelle : il faut faire la distinction entre la vérité formelle de la proposition et la 
vérité de la chose. La vérité formelle ne réfère pas à la vérité de la chose, mais à la forme logique 
de la proposition. La proposition peut être logiquement vraie alors que sa conclusion peut être 
fausse. Augustin y renvoie dans le Doctrina Christicma (L. H, xxxn, XXXIII, xxxiv). Dans 
l'exemple qu'il y donne sur la résurrection des morts, Augustin voudrait-il nous dire ici que la 
vérité orthodoxe et dogmatique se fonde dans le renversement du raisonnement logique? 
Les morts ne ressuscitent pas 
Le Christ est mort 
Donc, le Christ ne peut pas être ressuscité. 
(Fausse déduction parce que la prémisse est fausse selon Augustin) 
Le Christ est ressuscité 
Le Christ était mort 
Donc, les morts ressuscitent. 
(Raisonnement vrai pour Augustin) 
N'était-ce pas la méthode des sophistes? Cette méthode n'encourage pas l'adhésion à la vérité 
religieuse. 
Augustin traite avec ces différents aspects de la vérité factuelle, toujours partielle, que les 
arguments rhétoriques embrouillent encore davantage. Il constate l'abîme qui existe entre celle-
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ci et la vérité émanant de Dieu à laquelle il aspire, cette connaissance du divin impossible dans ce 
monde. 
La vérité n'est pas facile à cerner et elle ne triomphe pas toujours sur le mensonge. Dans la 
conférence intitulée « L'Église dans le monde », le cardinal Ratzinger, reprenant une fable 
indienne, compare la vérité à un éléphant que des aveugles tenteraient d'appréhender par des 
touchers locaux. A l'égard de la vérité, nous sommes tous des aveugles. Toute altérité est un 
éléphant que les aveugles que nous sommes ne peuvent appréhender que partiellement par un 
toucher local. Cependant que, même un voyant ne pourrait réussir une saisie totale car, qu'il 
s'agisse de la femme, de l'homme, de l'autre, du texte, de la chose, de l'éléphant ou de la lune, il 
y a toujours une face cachée, un « es gibt » qui donne tout en voilant. A plus forte raison, quand il 
s'agit de Dieu, l'Altérité suprême. 
4. Qui est Augustin ? 
Augustin est né le 13 novembre 354 à Thagaste en Afrique, près de la Méditerranée au nord, et de 
la frontière tunisienne à l'est, d'un père païen, Patricius, et d'une mère chrétienne, sainte 
Monique. La tradition populaire des Berbères y régnait encore. Il eut une jeunesse dissipée, prit 
femme à l'âge de 17 ans et en eut un fils, Adéodat, qui mourut alors qu'il était encore adolescent. 
Il étudia à Thagaste et à Madaure et, grâce à la générosité d'un bienfaiteur, Romanianus, il put 
poursuivre ses études de rhétorique à Carthage. À la fin de ses études, à 19 ans, il enseigna lui-
même et professa la rhétorique pendant un an à Thagaste ainsi qu'à Carthage pendant dix ans. En 
383, il fut appelé pour enseigner à Rome où les étudiants étaient plus studieux, mais 
« oubliaient » de payer leurs cours. Cette situation est fort contrariante : 
Pour Augustin, ce n'est point là détail négligeable car, s'il brûle du 
sentiment de sa juste valeur intellectuelle, s'il souhaite que son 
savoir lui vaille considération et admiration, il veut aussi devenir 
riche et rêve de conclure alors un mariage distingué qui mettrait le 
sceau au bonheur de sa situation.53 
53 H. von Campenhaussen. Les Pères latins, Paris, Éditions de FOrante, 1967, p. 201. 
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En attendant la concrétisation de ses objectifs, Augustin vit avec sa concubine qui satisfait ses 
besoins dans une relative respectabilité. Pendant ce temps aussi, débute un cheminement 
intérieur, pas toujours conscient, et qui se manifeste d'une manière sporadique qu'il racontera 
plus tard dans ses Confessions et qu'il attribuera à la grâce de Dieu. 
Pendant neuf ans, il resta dans la secte des Manichéens desquels il partagea les conceptions 
pendant un certain temps. Cependant, il les quitta déçu, n'ayant pas obtenu les réponses aux 
questions qu'il se posait dans sa quête de vérité. Sous les efforts conjugués d'Ambroise de Milan 
et de sa mère Monique, il se convertit au catholicisme et fut baptisé par Ambroise à l'âge de 32 
ans, la veille de Pâques de l'année 387. Il fut ordonné prêtre par Valère, évêque d'Hippone, en 
391 et devint lui-même évêque de cette même ville en 395. Il mourut à Hippone en 430, pendant 
le siège de la ville par les Vandales. 
Orateur que l'on réclame pour son éloquence, érudit, il est aussi reconnu pour ses vastes 
connaissances. En philosophie, il privilégie le platonisme et lui fait de nombreux emprunts. Peu 
de personnalités ont marqué l'histoire, qui ont vécu dans des conditions semblables à celles qui 
prévalaient pendant sa vie ; pour cela, il est un des représentants les plus connus et les plus 
influents de son époque, un personnage marquant de l'histoire. Pellegrino nous dit : « Augustin 
émerge comme penseur [...] parmi les grandes personnalités de l'époque ; il est une des figures 
les plus vivantes et les plus puissantes dans l'histoire de l'Église et de l'humanité ».54 
Auteur prolifique, (plus de 80 titres), nous ne saurions ni tout lire, ni tout commenter. Nous n'en 
présenterons que les plus connus. Tout d'abord, les Confessions, notre source, qui « représente 
son œuvre la plus humaine »55 : « Peut-être, après les Évangiles, le livre le plus beau de toute la 
littérature chrétienne, et certainement l'un des documents les plus intéressants dans l'histoire de 
l'esprit humain y) 56 Dans la Cité de Dieu, l'homme est un pèlerin et Augustin veut nous montrer 
où se trouve « la véritable félicité humaine »57 Elle est l'œuvre « la plus longue et la plus 
ambitieuse d'Augustin. Elle est aussi l'une des œuvres fondamentales de toute la littérature 
54 Michel Pellegrino. Les Confessions de saint Augustin, Paris, Études augustiniennes, 1960, p. 18. 
55 Michel Pellegrino. Les Confessions de saint Augustin. Idem. 
56 Gaaetano Negri. Meditazioni vagabonde, Milan 1897, p. 213, in Michel Pellegrino, Les Confessions..., p. 18. 
57 John A. Doody. "Kierkegaard", in Encyclopédie saint Augustin. La Méditerranée et l Europe IV°-XXI° siècle, 
Paris, Cerf, 2005, p. 840. 
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patristique ».58 Il y développe aussi son idéal moral et sa pensée politique. Dans La Trinité, 
Augustin s'efforce de faciliter la compréhension des trois personnes en un seul Dieu, en faisant 
des analogies trinitaires avec des aspects du vécu humain, tels que 
existence/connaissance/volonté, trois modes opératoires dans une seule entité. Augustin 
annonçait déjà cette œuvre en Confessions XIH. 
Nous ne pouvons terminer cette courte biographie sans mentionner qu'Augustin est l'un des plus 
importants Pères de l'Église et, qu'avec eux, il contribua à l'élaboration de l'orthodoxie 
chrétienne. Docteur de la grâce, philosophe et théologien, il était un personnage très puissant. 
Dans cet exercice, nous ne devons jamais perdre de vue ces différents personnages : ni l'évêque, 
ni le théologien, ni le rhéteur, ni le philosophe. 
CONCLUSION 
Au terme de cette recherche, ce qui nous apparaît avec le plus d'acuité, c'est la richesse, en même 
temps que la complexité du phénomène Augustin que nous continuerons d'explorer plus en 
détails. Si ce travail de mise au point peut sembler un peu long à un habitué d'Augustin, nous 
jugeons qu'il est absolument nécessaire à ceux qui ne le connaîtraient que par une seule lecture 
des Confessions, ce qui est sûrement le cas de la majorité. 
Cette richesse et cette complexité constitutives sont au cœur de notre problématique. Une 
personnalité aussi polyvalente que celle d'Augustin ne peut manquer de se retrouver, à un 
moment donné, en présence d'intérêts conflictuels. C'est bien le cas du philosophe et du 
théologien qui ne peuvent se mettre d'accord que par la mise en place d'artifices, par des 
concessions à la pensée objective ou par l'aliénation de l'une des parties. Pour cette raison, il était 
important de démontrer, hors de tout doute, la teneur philosophique des Confessions, en 
contrepartie de son contenu autobiographique et de l'œuvre d'Augustin en général. Il était tout 
aussi important d'établir le travail de pionnier, de défricheur qui incomba à Augustin en tant que 
58 Ernest L. Fortin. « Cité de Dieu », 'm Encyclopédie saint Augustin..., p.249. 
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théologien, Père de la toute jeune Église catholique, afin de lui assurer survie et suprématie sur 
les autres sectes chrétiennes et païennes. 
Il eût été bien difficile de problématiser le rapport à la vérité chez Augustin, sans d'abord 
connaître l'idée qu'il s'en fait sans, pour autant, en faire une analyse exhaustive. La pluralité des 
acceptions du terme complique la situation ; il convenait donc de les distinguer et de les mettre en 
relation avec la pensée augustinienne. S'en tenir à la seule acception du sens commun aurait sans 
doute privé le lecteur d'une plus large compréhension. Une autre difficulté provient du fait que le 
concept de vérité est un concept dynamique. Il évolue au cours des âges, selon les besoins des 
sociétés. 
En dernier lieu, ce qui aurait peut-être dû se faire au départ, nous devions présenter 
sommairement Augustin. Aussi surprenant que cela puisse paraître, dans un groupe de dix 
universitaires, à la question posée, un seul a pu répondre qu'il connaissait Augustin. Il va sans 
dire que c'était l'aîné du groupe. C'est là le seul élément qui sort de notre cadre méthodologique. 
Donc, présenter Augustin, le situer dans son contexte, informer le lecteur sur sa formation et son 
parcours, ses intérêts et ses objectifs, étaient un préalable nécessaire à la bonne compréhension 
de notre propos. 
Nous pensons donc, dans ce premier chapitre, avoir démontré la pertinence philosophique de 
notre questionnement ainsi que le bien-fondé de notre source première d'investigations. De 
même, espérons-nous que les informations sur les acceptions du concept de vérité, son évolution, 
ainsi que les difficultés de compréhension et de traitement qu'il engendre permettront de placer 
tous les éléments de ce travail dans une juste perspective, pour le bénéfice du lecteur et pour le 
nôtre, dans la poursuite de nos recherches. 
CHAPITRE 2 : La rhétorique et Augustin 
INTRODUCTION 
Augustin était un rhéteur. Patricius aurait voulu que son fils devienne avocat, mais Augustin 
choisit de devenir professeur de rhétorique. Il l'enseigna à Thagaste, à Carthage, à Rome et à 
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Milan où il obtint la chaire de rhétorique. « Il a donc trouvé la voie la meilleure pour devenir une 
célébrité dans sa branche ».59 Nous voulons démontrer dans le présent travail le lien étroit qui 
existe entre le maître de rhétorique qu'a été Augustin et son œuvre. 
À l'époque d'Augustin, la rhétorique bénéficiait d'un prestige social. Elle faisait partie d'un tout 
qui incluait la grammaire et la linguistique et qui correspondrait, selon Reboul60 , à ce que nous 
appellerions aujourd'hui, culture générale. Elle exigeait le talent et la formation. Le futur rhéteur 
commençait jeune ses études et devait s'astreindre à beaucoup d'exercices. Augustin possédait ce 
talent et avait les capacités cognitives nécessaires pour poursuivre des études supérieures 
exigeantes. « Pour reprendre les paroles de Platon, la rhétorique est " une pratique qui exige une 
âme douée de pénétration et d'audace, et naturellement apte au commerce des hommes" [... ] ».61 
On s'accorde généralement pour reconnaître chez Augustin un esprit particulièrement capable de 
pénétration ; de l'audace, il en fallait pour entreprendre la rédaction d'une œuvre sans précédent 
comme les Confessions, sans parler de l'ensemble de l'œuvre augustinienne. Possidius, son 
biographe, reprend les termes mêmes de Platon pour attester de la personnalité charismatique 
d'Augustin : « Pour ma part, je crois cependant que ceux-là ont encore le plus profité de lui qui 
ont pu voir et entendre eux-mêmes le prédicateur dans l'église, et par-dessus tout, ceux qui ont pu 
observer son commerce avec les hommes ».62 Augustin possédait donc tout ce qu'il fallait pour 
devenir le maître de rhétorique renommé et l'orateur très en demande qu'il est devenu. 
De l'avis de Campenhausen, « Qui voudrait tenir Augustin pour un pur rhéteur aux savants 
artifices ne l'a pas compris, ou se sert d'un faux étalon ».63 Nous sommes d'avis que l'œuvre 
d'Augustin est sans égale et que tout étalon serait faux. Nous sommes également d'avis que pour 
59 H. von Campenhausen. Les Pères latins, Paris, éd. De l'Orante, 1967, p. 200. 
Par souci de rigueur nom devons porter à l'attention du lecteur qu'il est possible que Hans von Campenhausen ait eu 
un passé nazi. Le fait qu'il soit resté à son poste de professeur pendant la guerre pourrait inciter certains à le penser. 
Cependant, le fait qu'il soit également resté en poste après les purges de raprès-guerre pourrait infirmer cette 
hypothèse. Nous le citons abondamment, car contrairement à bien d'autres il semble objectif, et nous ne décelons 
aucun élément de propagande dans cette oeuvre. Néanmoins, nous nous dissocions de toute utilisation éventuelle 
qu'il aurait pu faire d'Augustin, en tant que modèle de l'homme fort, à des fins de propagande nazie. 
60 Olivier Reboul. Introduction à la rhétorique, Paris, PUF, 1991, p. 11. 
61 Marcel Détienne. Les maîtres de vérité dans la Grèce archaïque, Paris, François Maspero, 1967, p. 122. 
62 Possidius. Vita, 31, in H. von Campenhausen, Les Pères latins, Paris, Éditions de l'Orante, 1967, p. 291. 
63 H. von Campenhausea Les Pères latins..., p. 235. 
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vraiment « comprendre » Augustin, il faudrait avoir analysé la totalité de son œuvre, ce qui, selon 
Possidius, serait impossible à un seul homme et telle n'est pas notre prétention. Si, dans la 
citation de Campenhausen, nous enlevions l'épithète « pur » accolée au mot rhéteur, nous 
pourrions postuler qu'il n'a pas compris Augustin. Tout tient donc dans ce « pur », qu'il serait 
plausible de comprendre ici comme un artifice « rhétorique » dans une perspective apologétique. 
Nonobstant ces précisions, nous abondons dans le sens de Campenhausen, à savoir qu'il serait 
abusif et partial de ne voir dans l'œuvre d'Augustin qu'une immense supercherie rhétorique. 
Cependant, ne pas reconnaître que le savant rhéteur se sert à foison des artifices de son art serait 
également une erreur. Et tel est notre propos. Malgré cela, et comme le dit Augustin :«[...] "nul 
homme ne sait ce qui se passe dans l'homme, si ce n'est l'esprit de l'homme qui est en lui" (1 Cor 
2, 11) ».64 Les Confessions « conserve, en dépit de tous les efforts d'interprétation, quelque 
chose d'énigmatique » 65 
C'est pourquoi nous pensons que toute personne désirant mieux connaître Augustin, sa vie, son 
œuvre, ne peut procéder que par hypothèses et spéculations, s'appuyant sur le vraisemblable plus 
que sur le vrai, comme la rhétorique, et que la question augustinienne restera toujours une 
question ouverte. Cependant, nous souhaitons mettre en lumière certaines intentions d'Augustin, 
parallèles à son désir de faire le salut du monde, telles : la richesse et la gloire, s'accordant bien à 
ce pragmatisme romain que soulève madame Dulaey.66 
1. Qu'est-ce que la rhétorique ? 
La rhétorique, pareillement à beaucoup de théories philosophiques, naît d'un besoin de société. 
On associe la naissance de la rhétorique avec les exigences qu'a créées l'émergence de la 
démocratie et les nouveaux paramètres qu'elle entraîna dans son cortège, tels que les 
délibérations politiques, les procès, etc. On verra la rhétorique comme « la dimension oratoire de 
64 H. von Campenhausen Les Pères latins.. p .  2 2 2 .  
65 H. von Campenhausen. Les Pères latins, ...p. 221. 
66 Martine Dulaey. Le rêve dans la vie d'Augustin, Paris, Études augustiniennes, 1973, 259 p. 
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la démocratie athénienne»67 On dira, par exemple, de tel politicien qu'il «[...] emporte la 
décision du peuple [...] grâce "aux persuasives raisons d'une adroite harangue" (Eschyle, 
Suppliantes, 6,23) » 68 
Cependant, quelques siècles plus tôt, Homère déploie dans l'Odyssée un tel art qui fait dire aux 
théoriciens de l'Antiquité qu'il existe une chose telle que la « rhétorique d'Homère ». « Déjà la 
langue homérique comporte de nombreux termes désignant l'action de dire et de parler, les mots, 
le discours et les différentes sortes de prise de parole»69 Déjà aussi, reconnaissait-on le 
caractère trompeur que pouvait prendre la parole. Pourtant, s'il est possible de trouver des 
éléments rhétoriques dans l'œuvre d'Homère, rien n'était codifié et la rhétorique était encore 
inconnue. Pernot nous dit qu'il « faut se garder d'une interprétation rétrospective, qui plaque a 
posteriori l'art rhétorique sur des textes qui ne le connaissaient pas encore ». 70 
Mais tout d'abord, qu'entend-on par la rhétorique? «Le mot "rhétorique" vient du grec 
rhêtorikê, qui signifie "art de la parole" ».71 C'est un art qui vise à persuader et cela même suffit 
à induire une certaine méfiance à son égard, car la persuasion implique un changement dans la 
manière de penser de l'auditeur, changement qui pourra l'amener aussi à faire différemment de ce 
qu'il en avait d'abord l'intention. Ainsi que le dit Berkeley, rhéteur des temps modernes, et 
comme Augustin, apologète de la chrétienté, les mots n'ont pas pour seule fonction d'informer, 
mais ils ont aussi le pouvoir de soulever les passions, de stimuler, de motiver à adopter une 
manière d'agir plutôt qu'une autre 72 
« Le but de cette rhétorique n'est plus de trouver le vrai, mais de dominer par la parole ; elle n'est 
plus vouée au savoir, mais au pouvoir ».73 C'est pourquoi la rhétorique se voit attribuer une 
67 Laurent Pernot. La Rhétorique dans / 'Antiquité, Paris, Librairie générale française, 2000, p. 23. 
68 Laurent Pernot. La Rhétorique dans l'Antiquité, Paris, Librairie générale française, 2000, p. 23. 
69 Laurent Pernot. La Rhétorique..., p. 15. 
70 Laurent Pernot. La Rhétorique..., p. 19 
71 Laurent Pernot. La Rhétorique..., p. 5. 
72 George Berkeley. Alciphron, VII, 8. 
73 Olivier Reboul. Introduction à la rhétorique, Paris, PUF, 1991, p. 22. 
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connotation péjorative. Elle « est pour le sens commun synonyme d'enflé, d'artificiel, 
d'emphatique, de déclamatoire et de faux ».74 
Mais enfin, pourquoi ce lien, en apparence invincible, entre le 
sophiste et le rhéteur ? Sans doute parce que le monde du sophiste 
est un monde sans vérité, un monde sans réalité objective 
susceptible de faire l'accord de tous les esprits, comme après tout 
nous sommes tous d'accord pour dire que deux et deux font quatre 
et que Tokyo existe.. 75 
2. Deux rhétoriques 
La rhétorique des sophistes souffrait d'un grave problème de crédibilité. Or, plusieurs instances, 
au sein de la démocratie naissante, avaient besoin de la force persuasive de la rhétorique. Mais 
comment convaincre quand les arguments souffrent a priori d'une telle faiblesse ? Selon Reboul, 
philosophe européen qui fait autorité en rhétorique76, Isocrate trouvera une solution à ce 
problème : 
Nous avons vu que la rhétorique est venue répondre à divers 
besoins des Grecs : besoin de technique judiciaire, besoin d'une 
prose littéraire, besoin de philosophie, besoin d'enseignement. Or, 
Isocrate va réussir à satisfaire à lui seul ces quatre exigences, tout 
en proposant une rhétorique plus plausible et plus morde que celle 
des sophistes.77 
Nous nous retrouvons donc avec deux rhétoriques, l'une persuasive et pragmatique et l'autre, 
morale. Les deux répondent aux besoins de la société antique : la première, principalement dans 
les affaires civiles, et la seconde, pour contenir les débordements d'un empire et d'une époque 
aux mœurs relâchées. Nous sommes d'avis qu'Augustin utilise les deux. En regard du salut des 
74 Olivier Reboul. Introduction à la Rhétorique,... p. 3. 
75 Olivier Reboul. Idem,..., p. 21. 
76 Olivier Reboul enseigna aux universités de Tunis, de Montréal et de Strasbourg. 
77 Olivier Reboul. Introduction..., p. 22 
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hommes, ce relâchement préoccupe Augustin et il se servira pour cela de la seconde. Cependant, 
pour réussir, il a aussi besoin de la première. « Un problème qui se pose à la fin de l'Antiquité est 
celui du rapport entre la rhétorique et la nouvelle religion, le christianisme ».78 
La rhétorique « va transmettre les normes occidentales de la parole 
publique, élaborées par Aristote pour la démocratie athénienne et 
par Cicéron pour la république romaine, adaptées par Quintilien au 
projet civilisateur de l'Empire romain, puis par saint Augustin et les 
Pères de l'Église à l'univers des communautés chrétiennes ».79 
D'une part, les Pères de l'Église rejettent les œuvres païennes, à travers lesquelles ils ont appris 
à penser ; mais d'autre part, ils ont besoin de la rhétorique pour confronter leurs adversaires et 
pour fonder, par la persuasion, une morale salvatrice. Ce qui fera dire à Augustin : 
Qui oserait dire que la vérité doit faire face au mensonge avec des 
défenseurs désarmés ? Comment ? Ces orateurs qui s'efforcent de 
persuader du faux sauraient, dès leur exorde, se rendre l'auditoire 
docile et bienveillant, alors que les défenseurs du vrai en seraient 
incapables ? (La doctrine chrétienne, IV, 2, 3) 
Cette citation d'Augustin démontre bien son intention de se servir des instruments de la 
rhétorique pour neutraliser les arguments « hérétiques » qu'il combat. La lutte pour le pouvoir, 
qui avait débuté entre les différentes sectes primitives chrétiennes se poursuit, ici et maintenant, 
au sein même du catholicisme qui a réussi à se hisser au premier rang au cours des premiers 
siècles de la chrétienté. 
3. Les Confessions 
Notre propos sur la rhétorique dans la vie d'Augustin pourrait s'appuyer sur d'autres ouvrages du 
grand maître, notamment sur le Doctrina Christicma (partie IV), mais c'est à partir des 
78 Olivier Reboul. Introduction..., p. 86 
79 Françoise Douay-Soubli. « rhétorique », Encycbpédie Universalis, édition numérique 2004. 
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Confessions que notre questionnement a surgi. Tous les commentateurs s'accordent pour dire 
que c'est une œuvre géniale dans son genre, une œuvre que l'on classe dans l'autobiographie. Si 
nous sommes entièrement d'accord avec le qualificatif, nous avons quelques réserves quant au 
OA 
classement. « Jamais une simple biographie n'aurait pu atteindre ce résultat ». C'est un 
classement rapide et arbitraire, sans doute parce que l'œuvre est presque inclassable et qu'il faut 
pourtant trancher. Elle est inclassable parce qu'elle est multiple à plusieurs niveaux : le genre, le 
contenu, l'intention et le destinataire ou l'auditoire doivent s'écrire au pluriel. 
Les Confessions ne sont pas une autobiographie au sens moderne du 
mot, mais un ouvrage d'édification d'un genre nouveau, très 
personnel, répondant, quant au style, à de très hautes exigences 
littéraires. [...] Augustin atteste évidemment que le livre est 
rigoureusement exact jusque dans le détail, et cette prétention 
s'avère justifiée partout où nous pouvons la soumettre à l'épreuve.81 
Nous abondons dans le sens de Campenhausen, à savoir: les Confessions sont une œuvre 
absolument géniale, inclassable, car plusieurs genres s'y mêlent, faisant appel à toutes les 
ressources de la linguistique, conjuguées à toutes les nuances possibles de la rhétorique. Nous 
émettons cependant des réserves sur la rigoureuse exactitude à laquelle prétend Augustin et sur 
la justification que pourrait apporter toute épreuve, celle-ci ne pouvant être que trop fragmentaire 
pour être probante. Le mot « confessiones » pouvait avoir deux significations : confession, oui, 
mais aussi louange. Le genre épidictique ou apologétique était fréquent à cette époque ; ce qui 
était nouveau, c'était de l'inclure dans une biographie qui utilisait le pronom «je » comme sujet, 
alors qu'il était conventionnel d'utiliser la troisième personne. Quant au style, Augustin y fait 
ses gammes. Tout y passe. 
Il convient de marquer ici l'étonnante maîtrise d'un style 
éblouissant. Les très nombreuses études stylistiques récentes ont 
recensé l'art accompli de jouer de toutes les figures de la 
rhétorique ; antithèse, métaphore, prose rythmée, style ternaire, 
rimes sonores et allitérations. Le style d'Augustin, c'est 
80 H. von Campenhausen. Les Pères latins, Paris, Éd. De l'Orante, 1967, p. 224. 
81 H. von Campenhausen. Les Pères..., p. 201 
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l'accomplissement parfait d'une technique d'expression, mise au 
service d'une pensée géniale.82 
Certes, c'est une œuvre autobiographique puisque Augustin s'y raconte. C'est aussi une œuvre 
apologétique, puisque tout au long, il chante la gloire de Dieu. C'est aussi une méthode pour 
s'adresser à Dieu et progresser vers lui, ce qui augure de sa doctrine théologique. C'est aussi une 
introduction à sa pensée philosophique. C'est aussi une œuvre promotionnelle, hypothèse que nos 
prémisses autorisent. 
4. Auditoires et intentions 
Selon que nous considérions ces différents niveaux, nous trouvons aussi plusieurs auditoires et 
plusieurs intentions qu'il est assez difficile d'isoler parce que tout s'imbrique. Par exemple, si 
nous tentons de séparer l'autobiographie, nous pouvons penser qu'Augustin est à lui-même son 
auditoire, qu'il cherche à faire le point sur son parcours, à se trouver lui-même par un 
cheminement intérieur qu'il met sur papier pour pouvoir se relire et ainsi se mieux comprendre. 
Mais nous pouvons aussi penser qu'il s'adresse à ses frères humains pour leur montrer la voie et 
les encourager à continuer dans leur cheminement, malgré la dualité et les faiblesses de 
l'Homme, en se donnant lui-même comme exemple : voyez d'où je pars et où je suis rendu. 
A preuve un des thèmes essentiels de ce prologue du livre X [... ] où 
Augustin annonce sa volonté de préciser désormais "non plus quel 
je fus, mais quel je suis". En fait d'ailleurs, à y regarder de plus 
près, est-il bien sûr que, depuis le début de l'ouvrage, l'auteur ait 
fait autre chose que de faire servir le rappel de son passé à 
l'évocation de son présent ?83 
82 Michel Meslin. « Augustin », Encyclopédie Universalis, édition numérique 2004. 
83 André Mandouze. Préface, in Les Confessions, tr. du latin par Louis de Mondadon, Paris, éd. Pierre Horay, 1982, 
p. 18. 
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L'intention ici est l'enseignement et l'auditoire est universel. Et il en est ainsi quand il semble 
ne s'adresser qu'à Dieu. C'est encore aussi le professeur et le pasteur qui s'adresse à ses ouailles 
pour leur enseigner l'humilité devant le Père et l'espérance dans la Providence divine qui nous 
voit et connaît nos besoins mieux que nous-mêmes. Dieu est ici un auditoire indirect, procédé 
employé dans certains discours de l'Antiquité. Il peut sembler que l'apologie est l'intention 
première, mais nous pensons qu'elle est plutôt un renforcement pour l'édification, véritable 
première intention. Certains objecteront, comme Michele Pelegrino, que « Les Confessions ne 
sont ni un récit fait à d'autres, ni un récit fait à soi-même [...]; (que) dans son chef-d'œuvre 
Augustin parle, de la première à la dernière page, à Dieu ».84 C'est « négliger » le fait 
qu'Augustin admet lui-même écrire pour édifier ses frères : « Les Confessions ont bien été 
conçues par Augustin pour être ce que les siècles y ont toujours aperçu : un livre d'édification».85 
« Il s'agit tout d'abord d'une confession faite directement à Dieu. [...] C'est ensuite aux hommes 
que s'adresse cet aveu des fautes passées, afin qu'eux aussi entendent la parole qui a décidé de la 
conversion du pécheur »u « Je veux donc faire la vérité, dans mon cœur, devant toi, par ma 
• 87 confession, mais aussi dans mon livre, pour de nombreux témoins ». 
D'en lire ou d'en entendre les confessions éveille le cœur, 
l'empêchant de s'endormir dans la désespérance en criant à 
l'impossible, le tenant éveillé dans l'amour de ta miséricorde et dans 
la douceur de ta grâce [...] Et, pour les justes, c'est une joie 
d'entendre le récit des fautes passées de ceux qui en sont désormais 
délivrés (Conf. X, III, 4). 
De plus, Augustin admet, sur son vieil âge, retourner aux Confessions pour méditer. Dans la 
préface qu'il signe dans la nouvelle édition des Confessions (1982) traduite par Louis de 
Mondadon, André Mandouze nous dit ceci :«[...] Augustin n'a jamais [...] prétendu faire autre 
chose, par ses confessions, que de parler aux hommes, pour les hommes, devant les hommes ».88 
Deux « experts », deux façons de voir. Deux experts qui nous préviennent que si nous ne voyons 
84 Michele Pelegrino. Les Confessions de saint Augustin, Paris, Études augustiniennes, i960, p. 311. 
85 Campenhausen. Les Pères..., p. 224. 
86 Bernard Sesé. « Confessions », Encyclopédie Universalis, édition numérique 2004. 
87 Lucien Jerphagnon. dir., Oeuvres, I, "Les Confessions", (X, 1), Paris, Gallimard, 1998, p. 981. 
88 Augustin. Les Confessions, traduction du latin par Louis de Mondadon, Paris, éd. Pierre Horay, 1982, p. 19. 
34 
pas comme eux, nous sommes dans l'erreur. Mais laissons donc Augustin trancher lui-même la 
question qu'il pose au Livre II : 
A qui s'adresse mon récit ? Non, ce n'est pas à toi qu'il s'adresse, 
mon Dieu, mais c'est devant toi qu'il est fait pour s'adresser à ma 
race, la race humaine, si minuscule que soit le nombre de ceux qui 
tomberont sur ce malheureux texte. Et pourquoi l'avoir fait ? Pour 
que moi-même et tout lecteur éventuel concevions la profondeur de 
l'abîme à franchir par les cris poussés vers toi...89 
Il va sans dire que nous trouvons, dans plusieurs écrits de la bibliothèque augustinienne, ce même 
« voile des mots », entendons euphémisme, ellipse, justification indue, que nous repérons dans 
l'œuvre d'Augustin lui-même. Cette affirmation de Pellegrino90 est juste, si nous ignorons cette 
dernière citation d'Augustin et si nous ne faisons qu'une lecture littérale des Confessions ; il en 
va tout autrement si nous en faisons une lecture rhétorique. L'auditoire indirect est un effet 
stylistique et dramatique bien connu de la rhétorique antique. Par ailleurs, quel besoin Dieu 
aurait-il, comme auditoire direct, d'être séduit par l'apologie d'Augustin ? 
5. Génie de l'humilité rhétorique ? 
L'humilité est un autre stratagème de la rhétorique. Augustin ne se prive pas d'utiliser cette 
matoiserie pour rendre son auditoire « docile et bienveillant ». Qu'on en juge par cette citation 
des Confessions en rapport avec son oeuvre : « Il n'y a rien à ajouter, rien à retrancher, tout est 
parfait. Mais ce n'est pas moi qui l'ai écrit ». 
Quel trait de génie ! En une seule ligne, Augustin fait sa promotion, élimine ses adversaires et 
devient ainsi, comme Homère et Hésiode, un « Maître de vérité », puissant intermédiaire entre 
89 Idem, Livre II, 3(5), p. 57. 
90 Michele Pellegrino (25 Avril 1903 -10 Octobre 1986) a été le cardinal de Turin de 1965 à 1977. En tant 
qu'évêque, il était présent au Concile Vatican II en 1965. VOIR: « In memoriam cardinal Michele Pellegrino (1903-
1986) », Revue d'Etudes Augusttniennes, 1986, vol. 32, n° 3-4, p. 205-206. Le nom de l'auteur de l'article 
n'apparaît pas. http://documents.irevues.inist.fr/bitstream/handle/2042/I229/86 XXXII 3 4 01.pd revisité le 16-7-
2011. 
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Dieu et les hommes, pouvant s'arroger le droit de juger et d'intervenir brutalement dans la vie de 
ses frères pour les sauver d'eux-mêmes, selon son « concept d'amour ». 
Il est dit en vérité a ceux qui parlent par l'Esprit de Dieu : "Ce n'est 
pas vous qui parlez (Math. X, 20) et l'on peut dire en vérité à 
ceux qui connaissent par l'Esprit de Dieu : "Ce n'est pas vous qui 
connaissez et l'on peut encore dire en vérité à ceux qui voient par 
l'Esprit de Dieu : "Ce n'est pas vous qui voyez." Ainsi quand nous 
voyons par l'Esprit de Dieu qu'une chose est bonne, ce n'est pas 
nous, c'est Dieu qui la voit bonne. (Conf. XIII, xxxi, 46) 
Évidemment, on peut y voir une sincère humilité, reconnaissant le pouvoir effectif de 
l'inspiration comme œuvre divine. De nos jours, l'effet rhétorique de ces phrases ne serait pas 
aussi puissant, mais au temps d'Augustin, il en allait tout autrement. En effet, si l'œuvre 
d'Augustin n'est pas la sienne propre mais celle d'un Dieu parfait, dont il ne serait que 
l'instrument, comment pourrait-elle ne pas être parfaite ? Qui donc alors oserait s'opposer à la 
parole divine? Qui oserait douter de la véracité de ces paroles puisque Dieu est la vérité 
suprême ? « Contre les objections, c'est Dieu lui-même que l'évêque d'Hippone, Augustin, appelle 
à trancher entre ses déclarations et les contradictions qui lui seraient opposées » 91 Risquer une 
objection, c'est à coup sûr passer dans le camp des hérétiques. 
Je veux dire encore, Seigneur mon Dieu, ce que me suggère la suite 
de tes Écritures. Je le dirai sans scrupule. Aussi bien dirai-je vrai, 
puisque c'est toi qui m'inspires ce que tu as, sous ces paroles, voulu 
me faire dire. Il n'est d'ailleurs personne, toi excepté, dont 
l'inspiration me fasse dire vrai92 
Il semble ici que le vrai corresponde à la parole de Dieu et qu'Augustin se considère comme le 
dépositaire d'une révélation divine. 
91 Bernard Sesé. « Confessions - Augustin », Encyclopédie Universalisa version numérique 2004. 
92 Augustin. Confessions, tr. Louis de Mondadon, éd. Pierre Horay, 1947, livre XIII, p. 422. 
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6. Les trois derniers livres 
Plusieurs se demandent ce que font les trois derniers Livres des Confessions, qui n'ont rien 
d'autobiographique, dans une œuvre soi-disant autobiographique. « Du livre XI jusqu'à la fin des 
Confessions, Augustin projette son autobiographie dans le cadre biblique de la création du 
monde. Une méditation fondée sur les Écritures sert de fil directeur [...]».93 
Certains ont prétendu que les dix premiers Livres n'étaient que l'introduction de ces trois derniers 
dont le propos est clairement philosophique ou théologique, ce que Mandouze traduit par ces 
mots: « Dans les Confessions, Augustin est le préfacier d'Augustin » 94 
Dans le Livre XI, Augustin médite sur l'Être, le temps et l'éternité, questions que se sont posées 
les philosophes qui l'ont précédé ; dans le livre XH, il cherche dans les Écritures la vérité sur la 
création. 
N'as-tu pas toi-même, Seigneur, instruit cette âme qui confesse à ta 
gloire ? Oui, ne m'as-tu pas, Seigneur, appris toi-même qu'avant 
que tu n'aies formé distinctement cette matière privée de forme, il 
n'y avait rien, ni couleur, ni contour, ni corps, ni esprit ? Ce n'était 
pas néanmoins tout à fait rien : c'était une privation de forme, 
quelque chose sans nulle apparence.95 
Il s'y livre également à plusieurs interprétations, s'interroge sur la possibilité de validité 
d'interprétations différentes, établissant ainsi les a priori de l'herméneutique : polysémie, 
opinion, intention de l'auteur, croyance, vérité du propos, éthique de la controverse, 
interprétations multiples, jetant ainsi les bases de l'herméneutique qui ont influencé les 
philosophes jusqu'à nos jours. Au début du livre XIII, Augustin célèbre la création, acte de bonté 
et de générosité de la part de Dieu, don gratuit de la vie qui nous fait partager son être, lui qui n'a 
nul besoin de ce que nous pourrions lui donner en retour. Il tente de faire la lumière sur la Trinité, 
cherchant ses traces dans la nature humaine elle-même, pour démontrer l'unité des trois 
personnes divines. 
93 Bernard Sesé. Encyclopédie Universalis... 
94 André Mandouze. Préface, in Les Confessions, tr. Louis de Mondadon,..., éd. 1982, p. 16. 
95 Augustin. Confessions, tr. Louis de Mondadon, ..., 1947, p. 353. 
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Il est trois choses où je voudrais que les hommes fixent en eux-
mêmes leur pensée. Trois pauvres choses, bien éloignées, bien 
différentes de cette haute Trinité, mais où, dirais-je, il y a de quoi 
s'exercer, de quoi s'éprouver, de quoi sentir à quel point on est loin 
d'elle. Ces trois choses, elles se nomment être, connaître, vouloir. 
[...] A propos donc de ces trois choses, voie qui peut, à quel point 
il est impossible de disjoindre la vie, la vie une, la raison une, 
l'essence une, à quel point par suite il est impossible de distinguer 
par disjonction, et cependant nous distinguons.96 
Dans ce dernier livre, Augustin met en garde contre les modes du siècle qui passent en 
détournant l'homme de sa voie. 
7. Auditoire occulte ? Visée promotionnelle ? 
L'auditoire de ces trois derniers Livres ne peut être universel. Augustin cible ici une 
communauté plus restreinte. De qui s'agit-il et pourquoi ? « Augustin sait toujours pourquoi et 
pour qui il écrit ».97 D'emblée il faut exclure l'ensemble de ses fidèles, car tous n'ont pas la 
capacité de comprendre ce dont il y traite. Qui donc alors avait la compétence pour comprendre 
les théories qu'Augustin y élabore? Qui donc avait la compétence pour apercevoir les 
implications futures qu'elles recelaient ? Qui donc avait la compétence pour y déceler le non-dit 
de l'intention de l'auteur? Qui donc, sinon les philosophes et les théologiens de son temps ? 
C'est ici que s'insère le genre promotionnel. Augustin se fait son propre publiciste en démontrant 
son habileté à assujettir la philosophie à la théologie chrétienne. Il y démontre également son 
talent de polémiste avec les « hérétiques ». Par sa démonstration magistrale sur les quatre 
interprétations de « En esprit Dieu fit le ciel et la terre », au Livre XII, il prouve son génie 
rhétorique, capable de renverser les arguments de ses adversaires à son avantage, ce qui sous-
entend aussi, étant donné le ministère qu'il exerce, à l'avantage du Magistère de l'Église. 
96 Augustin. Confessions, tr. Louis de Mondadon..., p. 398. 
97 H. von Campenhausen. Les Pères..., p. 234. 
38 
De son propre aveu, Augustin est ambitieux et orgueilleux. Il connaît aussi sa valeur et il a le 
désir sincère de servir. Depuis quelques années déjà, il a prouvé que la charge d'Évêque 
d'Hippone ne dépasse pas ses capacités et il sait qu'elle n'épuise pas tous ses talents. Il a été 
élevé à l'épiscopat en 395 et il a écrit les Confessions entre 397 et 400. Notre hypothèse est 
qu'ici, la cible est la plus haute autorité ecclésiale qu'il a l'intention de convaincre de l'ampleur 
de son talent, qu'elle serait bien avisée d'utiliser dans l'élaboration de l'orthodoxie catholique et 
dans la polémique contre les hérésies. 
Celui-ci avait conscience de sa valeur. Il n'entendait pas être tout 
simplement le pieux défenseur de la tradition orthodoxe, il se 
voulait aussi le docteur de son église, celui qui montre le chemin. 
Telle était bien la plus haute responsabilité qu'il eût à porter et à 
laquelle il s'efforçât de s'égaler.98 
8. Hypothèse 
Dans la préface qu'il signe de l'édition de 1982 des Confessions traduite par Louis de Mondadon, 
André Mandouze dénombre trois auditoires d'Augustin qu'il nomme « protagonistes » : Augustin 
à lui-même, Dieu et les hommes. Notre hypothèse veut qu'il y en ait un quatrième, soit la plus 
haute autorité ecclésiastique. Chacun de ces auditoires a une visée spécifique. S'agit-il de lui-
même ? La visée d'Augustin est de trouver Dieu au plus profond de son être par l'introspection 
et, ce faisant, de se trouver lui, en trouvant Dieu. S'agit-il de Dieu ? La visée est apologétique 
pour une part, mais c'est aussi une visée exemplaire à l'égard des hommes dans leur rapport à 
Dieu. S'agit-il des hommes ? La visée en est une d'édification. Quant au quatrième auditoire, 
selon notre hypothèse, la visée est promotionnelle. 
Nous croyons qu'il existe aussi une cinquième visée. En effet, ses détracteurs se servent de sa vie 
libertine, de son passage chez les manichéens et de son peu d'empressement pour la vie religieuse 
avant sa conversion, pour neutraliser ses arguments dans ses polémiques contre les hérésies. 
98 H. von Campenhausen. Les Pères latins..., p. 282. 
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Quoi de mieux qu'une confession publique, incluant le récit émouvant de sa conversion, pour 
rendre caduques toutes ces accusations ? L'argument rhétorique du sacrifice de sa vie passée est 
fort de conviction. 
Augustin a prévu cette critique. Il se demande « Mais qu'ai-je à 
faire avec les hommes? Quel besoin qu'ils entendent mes 
confessions ? Race curieuse de la vie d'autrui, mais paresseuse à 
coniger la sienne ! Et comment savent-ils, en m'écoutant parler de 
moi-même, si je dis la vérité. (Cor. 2, 11) in (Corrf. X, 3, 3.)." 
9, Rhétorique et pragmatisme 
La rhétorique et le pragmatisme sont indissociables, l'une étant le moyen de l'autre et elles sont 
présentes tout au long de l'œuvre d'Augustin. La persuasion étant la fin première de la 
rhétorique, on ne cherche à persuader que pour atteindre un objectif. Selon Martine Dulaey100, les 
Romains ont la réputation d'avoir un tempérament foncièrement pragmatique jusque dans leur 
comportement religieux. Augustin était un homme de son temps, un Romain pragmatique. Si le 
salut de ses frères était l'objectif principal d'Augustin, nous pouvons concevoir qu'il 
n'entrevoyait la possibilité de réaliser ce but que par l'autorité que confèrent le pouvoir et la 
notoriété. 
Dans l'action, il ne faut pas aimer la considération mondaine et le 
pouvoir, car tout n'est que vanité sous le soleil, mais il faut aimer 
cela même que cette considération et ce pouvoir permettent 
précisément d'accomplir, à supposer, naturellement, que cela ait 
lieu d'une manière juste et profitable, c'est-à-dire de telle sorte que 
cela procure le salut des sujets dans le sens voulu par Dieu. (De 
civitate Dei XIX, 19)101 
99 H. von Campenhausea Les Pères latins..., p. 222. 
100 Martine Dulaey. Le rêve dans la vie d'Augustin, Paris, Études augustmiennes, 1973, 259 p. 
101 H. von Campenhausea Les Pères latins..., p. 260. 
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Augustin avait compris que son seul travail de rhéteur ne lui permettrait pas d'atteindre ses buts. 
Nous pensons que la religion catholique lui est apparue comme le véhicule qui lui permettrait de 
réaliser ses ambitions qu'il serait peut-être bon de répéter ici : « Les buts qu'ils poursuivent, lui et 
sa famille, sont une rapide ascension, la richesse et la considération ». 
[...] s'il brûle du sentiment de sa juste valeur intellectuelle, s'il 
souhaite que son savoir lui vaille considération et admiration, il veut 
aussi devenir riche et rêve de conclure alors un mariage distingué 
qui mettrait le sceau au bonheur de sa situation.103 
Il faut souligner ici l'étonnante vitalité de la culture classique. [...] 
la possession de cette culture prestigieuse compte autant que la 
richesse foncière et la participation au pouvoir politique. Ce qui le 
prouve bien, c'est que la culture seule permet à quelques parvenus 
de se glisser dans les rangs de la haute société et d'y obtenir droit de 
cité, comme le montre la carrière de ces grands professeurs, d'assez 
humble origine, dont le plus célèbre fut saint Augustin.104 
Certains voudront nous rappeler qu'Augustin avait vendu le domaine familial et avait mis la 
somme qu'il en avait retirée au profit de la petite communauté qu'il avait fondée et qu'il avait 
renoncé aux possessions terrestres. Soit, mais renoncer à la propriété n'est pas renoncer à 
l'usage ; les évêques ne vivent-il pas dans des palais ? Ne dit-on pas « le palais épiscopal » ? 
Il veut être reconnu, il veut faire partie de l'élite, il veut passer à la postérité. Et, s'il faut l'en 
croire, assurer le salut, le sien et celui des autres fait également partie des buts qu'il poursuit. À 
cet égard, Augustin s'aperçoit que «le christianisme est une réalité d'ordre spirituel, qui 
visiblement ne s'adresse pas aux seules mentalités enfantines ou sans culture. [...] il est aussi, 
effectivement et concrètement, une communauté, capable de rassembler les hommes pour les 
transformer et les déterminer».105 Qu'on se rappelle ici les paroles de jeunesse d'Augustin, à 
102 H. von Campenhausen. Les Pères latins..., p. 199 
103 H. von Campenhausen. Les Pères latins..., p. 201. 
104 Henri-Irénée Mairou. Décadence romaine ou antiquité tardive, Paris, Seuil, 1977, p. 63. 
105 H. von Campenhausen. Les Pères latins, ...p. 208. 
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savoir que la religion est affaire de femmes et d'enfants, « bonne pour les simples comme était 
Monique, mais indigne d'un intellectuel cultivé ».106 
Dans quelle autre voie le professeur de rhétorique pourrait-il s'engager qui lui apporterait tout 
cela et rapidement? N'est-ce pas ce que lui a fait miroiter l'ancien maître d'Ambroise, 
Simplicianus, en lui parlant d'un autre converti ? « Le vieux maître lui proposa adroitement 
l'exemple du philosophe néo-platonicien Marius Victorinus. Sacrifiant sa chaire, [...] il avait 
publiquement confessé le Christ et était ensuite devenu un théologien important ».107 Pendant les 
trois années de réclusion après sa conversion, Augustin a eu bien le temps de penser à son avenir 
et à préparer les étapes qui le conduiront où il veut, c'est-à-dire le plus près possible du sommet, 
dans la réalisation totale de tous ses objectifs. Et cela, sans avoir à épouser la jeune fille que sa 
mère lui avait trouvée, et dont il devra attendre qu'elle soit pubère avant de l'épouser. L'attente 
de cette jeune fille, somme toute sans intérêt pour un homme normal de plus de trente ans, le 
maintiendrait dans le péché par le remplacement, par une autre concubine, de la mère de son fils 
qu'il avait prétendu renvoyer justement pour ne plus vivre dans le péché. 
Tandis que la jeune fille s'en retourne en Afrique, [...] fidèle à 
Augustin, celui-ci, [...] se hâte de prendre une nouvelle concubine. 
[... ] Augustin poursuit ses cheminements coutumiers et, intimement 
inapaisé, continue d'aspirer "avidement aux honneurs, aux profits, 
au mariage". (Conf. VI, 6, 9).108 
CONCLUSION 
Qu'il soit bien entendu qu'il ne s'agit pas d'enlever un iota à la grandeur réelle d'Augustin, mais 
de rétablir une dimension plus objective de l'aura virtuelle que l'apologétique chrétienne lui 
confère en se refusant à tout esprit critique. Si, comme le dit Mandouze en rappelant les paroles 
de saint Paul, « l'amour croit tout », il faudrait peut-être se poser la question, à savoir si ce n'est 
106 Henri-Irénée Marrou. Saint Augustin et l'augustinisme, Paris, Seuil, 2003, p. 29. 
107 H. von Campenhausen. Les Pères latins,....p. 209. 
108 H. von Campenhausen. Les Pères latins..., p. 207. 
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pas cet amour qui croit tout qui a conduit au divorce entre la raison et la foi, lorsque les écailles 
tombent des yeux. À trop en mettre, on obtient souvent l'effet contraire du but que l'on vise, 
aussi valable soit-il. On n'ajoute rien à la grandeur augustinienne, bien réelle, en jouant de finesse 
sur les concepts, en tablant sur l'obscurantisme. 
Les «Maîtres de vérité» que prétendaient être Hésiode, Homère, Sophocle..., possédaient 
certainement une grande sagesse et les recettes de vie qu'ils préconisaient sont toujours valables à 
presque trois mille ans de distance. Mais, avec Féclosion de la pensée rationnelle, vint un temps 
où on les considéra comme des menteurs, des faiseurs de fables, parce qu'on ne vit bientôt plus 
que ce qui était le plus apparent, c'est-à-dire le contenant plutôt que le contenu, la dentelle plutôt 
que la nappe. 
Augustin devint un de ces « Maîtres de vérité », « choisis par Dieu », comme les rois de droit 
divin. Par conviction personnelle ou parce qu'il devait se plier à la « ligne du parti » ? On sait que 
certaines de ses œuvres étaient commandées. « Pour cet ouvrage (les Confessions), comme pour 
tant d'autres qu'il a rédigés à la demande, Augustin se sent sollicité et répond à des pressions, 
même si celles-ci lui semblent quelque peu illogiques, [...] voire incohérentes [...] ».109 « On ne 
voit que trop bien où pourra mener cette prétention à être le seul détenteur de la vérité de l'autre, 
à le connaître mieux qu'il ne se connaît lui-même, lorsqu'il ne s'agira plus de controverses 
relatives à l'histoire de la philosophie, mais d'enjeux de religion et de pouvoir ».H0 
L'Église se voyait menacée de subir un grave contrecoup moral. 
C'est dans cette situation qu'Augustin se vit assailli de toutes parts 
pour prononcer une parole de réconfort : n'était-il pas le porte-
parole et le conseiller théologique de toute la chrétienté latine ? Les 
109 André Mandouze. Préface, in Les Confessions, tr. Louis de Mondadon, Paris, éd. Pierre Horay, 1982, p. 20. 
André Mandouze, (1916-2006).Universitaire et journaliste catholique, agrégé de lettres en 1937, il consacra sa thèse 
en Sorbonne à saint Augustin. Il eut Henri-Irénée Marrou pour maître en augustinisme. Il présida en 2001, en 
Algérie, un colloque sur saint Augustin qu'il fréquenta, selon son dire, pendant 45 ans. 
http://www.histoire.Dresse.fr/content/recherche/article?id=1824 visité le 21-02-2011. 
" Carlos Lévy. « L'Académicien et le Cynique » : Augustin et la négation de l'altérité », Paris, Université de Paris 
IV, Pallas, 69, 2005, p. 205. 
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premiers livres de son apologie reflètent encore l'acuité du danger 
de la situation politico-religieuse.111 
Nous avons vu que la formation en rhétorique était très exigeante et qu'Augustin y excellait. 
Nous savons qu'il l'a enseignée pendant plusieurs années et qu'il était aussi un orateur recherché. 
De plus, dès après son ordination, il a commencé à prêcher. Une aussi longue pratique de la 
rhétorique marque celui qui s'y adonne d'une manière indélébile. Nous pensons donc 
qu'Augustin, dans son œuvre, s'il se sert de la rhétorique plus morale d'Isocrate, ne recule pas 
devant celle des sophistes. Ceci ne va pas sans affecter son rapport à la vérité. 
Augustin n'a pas pour rien d'abord fréquenté l'école, et plus tard 
occupé la chaire du rhéteur [...] Le commerce des maîtres et la 
lectures des modèles, l'étude approfondie des principes et le 
constant exercice du bien-dire, bref, l'apprentissage puis la pratique 
le façonnèrent et le laissent marqué pour la vie. Jusqu'à la fin, il 
restera l'homme de son premier métier. [...] Il faut bien le 
reconnaître, une telle virtuosité ne va pas sans quelques artifices.112 
Quoi qu'il en soit, la vérité d'Augustin le philosophe, dauphin de Plotin, se suffisait à elle-même. 
Certains le voient comme le dernier néo-platonicien de l'Antiquité La dentelle dogmatique, les 
réformes scolaires qu'il implanta pour maintenir dans l'ignorance et ainsi mieux manipuler 
l'humanité qu'il voulait sauver, la violence qu'il finit par cautionner après l'avoir d'abord 
refusée, si elles témoignent d'une capacité stratégique, ne l'honorent pas en tant que chercheur de 
vérité. En effet, dans l'opposition contre les donatistes, Augustin a d'abord fait preuve d'une 
certaine tolérance. « Il peut se prévaloir de n'être pas un provocateur, de s'être abstenu en 
certains cas de porter plainte à la police, d'être même intervenu pour obtenir l'adoucissement de 
peines déjà portées ».113 Cependant, s'il aurait préféré convaincre les schismatiques par la parole, 
devant l'insuccès de ses tentatives et le durcissement des positions, il se laisse aller « à accepter 
l'assistance du bras séculier».114 « Il était tout indiqué d'intervenir énergiquement. C'est ainsi 
qu'Augustin en arrive à sa justification théologique fameuse - ou plutôt mal famée- de la 
111 H. von Campenhausen. Les Pères latins..., p. 256. 
112 Louis de Mondadon. in Augustin, Les Confessions, Préface, Paris, Pierre Horay, 1947, p. 14-15. 
113 Hans von Campenhausea Les Pères latins, Paris, Éditions de l'Orante, 1967, p. 251. 
114 Hans von Campenhausen. Les Pères latins, Paris, les Éditions de l'Orante, 1967, p. 255. 
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violence ».115 « Non seulement Augustin assista sans protester à l'exécution de ces mesures et 
aux actes de violence qui l'accompagnaient, mais parodiant un texte de YEvangile : Compelle 
intrare (Saint Luc, XIV, 23), il dogmatisa la doctrine de la contrainte en matière de religion et se 
fit l'apologiste de la persécution ».116 
"Et tu viens me dire qu'on ne doit pas employer la force pour 
libérer un homme de la perdition dans l'erreur ! Tu vois pourtant, 
par un exemple sans équivoque, que Dieu lui-même, qui nous aime 
plus que tous les hommes et qui veut notre salut, procède ainsi" ; le 
Christ, lui aussi, nous exhorte, dans sa parabole du festin, à "forcer" 
117 
tous ceux que nous pourrions atteindre à entrer dans sa maison. 
On pourrait y voir - soit la mégalomanie d'un homme, pour qui la fin justifie les moyens, qu'ils 
soient rhétoriques ou répressifs ; - soit celle d'un système idéologique qu'il contribua à édifier 
avec une totale adhésion, ou avec certaines réserves,qu'il n'avait certainement plus la liberté de 
révéler, si c'était le cas. Le génie que nous lui reconnaissons autorise ce doute qui nous vient. 
CHAPITRE 3 : Les influences. 
INTRODUCTION 
Pour Augustin, comme pour toute personne, il serait futile d'essayer de comprendre sa pensée et 
ses agissements sans le replacer dans son cadre de vie. Comme le dit si justement Martine 
Dulaey, Augustin est un homme de son temps, un Romain de l'Antiquité tardive. Certains 
événements rapportés par Augustin choquent la pensée contemporaine occidentale qui se trouve 
alors justifiée de douter de la grande sagesse et de la sincérité qu'on lui octroie. Par exemple, 
aucun occidental ne songerait, de nos jours, à commander un rêve à sa mère pour l'éclairer sur le 
115 Hans von Campenhausen. Les Pères latins,..., p, 254. 
116E.-H. Vollet, Dictionnaire Religions, Mythes, Symboles, « Donatisme, donatistes », 
http://www.cosmovisions.com/$Donatisme.htm. visité le 23 juillet 2011. 
117 Hans von Campenhausea Les Pères latins, ..., p. 254. 
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choix de sa future épouse. Augustin rapporte l'avoir fait dans les Confessions118 La recherche de 
Madame Dulaey sur Le rêve dans la vie d'Augustin,119 en démontrant l'importance du rêve dans 
toute l'Antiquité, les croyances et les pratiques qui s'y rattachent, illustre bien l'abîme qui existe, 
à certains égards, entre le Zeit Geist d'Augustin et le nôtre. Ce qui n'empêche que sous certains 
aspects, sa pensée demeure actuelle. Il faut donc nuancer. 
En homme de son temps, Augustin n'échappe pas à « l'esprit » de l'Antiquité tardive. Entre les 
influences qui ont marqué sa vie, il faut distinguer celles qui en ont marqué la direction et celles 
qui ont marqué l'orientation et l'évolution de sa pensée. Ici, nous nous attacherons aux 
premières. Il faudrait y inclure le contexte géopolitique et social qui ne sont pas à négliger ; qu'on 
pense seulement au sac de Rome et, plus près du citoyen, au climat social qui l'affecte au 
quotidien, à la peur qui sévit, au contexte de survie à toute fin pratique. Nous nous efforcerons de 
garder à l'esprit ces conditions difficiles, de tenter une « fusion des horizons », mais d'abord de 
nous en tenir aux faits, afin de ne pas nous éloigner d'une vision objective. Ceci n'exclut pas, 
lorsqu'il y a évidence, d'en venir aux conclusions qui s'imposent d'elles-mêmes, autorisées par 
les prémisses et les commentaires en rapport avec ce que dit Augustin lui-même. 
Outre ce climat d'arrière-fond omniprésent, Augustin a aussi été influencé par plusieurs 
personnages qu'il a côtoyés tout au long de sa vie, par ses lectures, par la philosophie ambiante et 
par la religiosité de son temps. Bien qu'elle puisse être passionnante, une recherche exhaustive 
n'est pas indiquée ici et nous devons en limiter les avenues. Notre recherche nous paraît 
cependant importante dans la mesure où elle explique ce rapport à la vérité, que nous tentons 
d'éclaircir, à la lumière des coutumes antiques, à l'instar de Madame Dulaey au sujet du rêve. 
Il ne fait pas de doute que sa mère, sainte Monique, et Ambroise forent les deux personnes qui 
ont eu le plus grand impact sur la direction qu'a prise sa vie. Nous pensons que ces facteurs 
relationnels jouent un rôle d'une importance capitale dans la nébulosité de certaines zones de la 
vie d'Augustin et sur ce qui nous interpelle dans son rapport à la vérité Nous tenterons de voir 
comment. 
118 Augustin. Confessions, tr. Louis de Mondadon, 1947, p. 157. 
119 Martine Dulaey. Le rêve dans la vie d'Augustin, Paris, Études augustiniennes, 1973, 259 p. 
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1. L'ANTIQUITÉ TARDIVE 
1.1 Contexte social 
Augustin vit dans l'Antiquité tardive, une époque de bouleversements et de transition entre 
l'Antiquité et le Moyen-âge. Contrairement au Moyen-Âge et à la Renaissance, les limites de 
cette période sont un peu floues. Certains la font débuter au milieu du me siècle et d'autres à la 
fin. Plus que chronologique, la période se définit davantage par les mutations qui s'y opèrent, tant 
au niveau de la pensée, des idéologies qu'elle véhicule, des modes de relations sociales qu'elle 
engendre, des changements dans l'art, l'économie, l'éducation et même le vêtement. 
,~ft 
Bouleversements philosophiques, religieux, politiques et sociaux. 
La vie est difficile pour le citoyen romain. Enfant, Augustin voit les difficultés de sa famille et la 
lutte de son père pour leur assurer une vie décente. Cette responsabilité lui reviendra au décès de 
ce dernier. Ce serait une lourde tâche, pour un jeune homme de 19 ans, d'assurer le nécessaire à 
sa famille, peu importe l'époque pendant laquelle il vit. Elle l'est d'autant plus dans le contexte 
du Bas-Empire où vit Augustin. 
Depuis Dioclétien (284-305) et Constantin (306-337), l'Empire 
romain [. . .] s'est reconstitué sur des bases nouvelles : c'est le Bas-
Empire, le premier en date des états totalitaires de type moderne. Le 
souverain [...} gouverne [...] au moyen d'une bureaucratie, 
militarisée et hiérarchisée, d'une extraordinaire complexité. 
Fiscalité écrasante, justice féroce, et bien entendu [.. .] police 
secrète : que de fois, dans la biographie d'Augustin, apparaît la 
figure inquiétante des Agentes in rébus : il ne faut pas s'y tromper, 
il s'agit des agents d'une Gestapo. [...] Oui, c'est bien déjà le 
monde de la terreur. En permanence (il suffit de quelque retard 
dans le paiement des impôts) pèse sur tous la menace de la ruine, -la 
prison, la torture, la mort dans les supplices. [...]. Toute la vie de 
saint Augustin se déroule sur cet arrière-fond.1 1 
120 VOIR : H.-I. Marrou. Décadence romaine ou Antiquité tardive, Paris, Seuil, 1977, 179 p. 
121 Henri-Irénée Marrou. Saint Augustin et l'augustinisme, Paris, Seuil, 2003, pp. 11-12. 
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1.2 Éducation 
Pour ceux qui n'appartenaient pas à l'aristocratie, l'éducation était la seule voie pour s'élever à 
un niveau qui permette d'échapper aux difficultés du citoyen moyen. La famille d'Augustin, de 
petite bourgeoisie, savait cela et a vite compris qu'Augustin, enfant particulièrement doué, était 
leur sauf-conduit vers la réalisation de leurs ambitions, à savoir une ascension sociale rapide, la 
richesse et la reconnaissance. Patricius et Monique fondèrent tous leurs espoirs sur lui. 
La volonté de Patricius d'investir au-delà de ses moyens dans 
l'éducation de son fils est tout à fait révélatrice de son ambition 
pour l'avenir de toute la famille. Il s'agissait d'un investissement 
dans l'attente de retombées bénéfiques non seulement pour 
Augustin, mais aussi pour son frère et ses cousins sans éducation. 
(Voir Conf. n, 3, 8).,2i 
Patricius était propriétaire terrien et conseiller municipal pour Thagaste. Dans cette petite ville 
rurale, il ne figurait pas comme pauvre. Pour la classe moyenne à laquelle il appartenait, il était 
plutôt riche. Cependant, ses revenus et obligations ne lui permettaient pas de payer à son fils des 
études supérieures à Carthage. C'est Romanianus, un riche propriétaire terrien, ami de la famille 
et peut-être parent, qui permit à Augustin de terminer ses études et de devenir professeur de 
rhétorique.123 Augustin est un survivant. «[. . .] c'est là, la première valeur de son enseignement : 
il nous apprend, par son exemple, un art de vivre par temps de catastrophe. Son enfance est 
contemporaine des derniers sursauts de la force romaine ».124 
Il commença son éducation à l'école primaire de Thagaste à l'âge de sept ans, puis à Madaure, la 
ville voisine, déjà plus intellectuelle. Il termina son apprentissage supérieur à Carthage. « Il reçut 
cette éducation libérale qui était, au Bas-Empire, un des plus sûrs moyens de parvenir, ouvrant la 
voie aux carrières de l'enseignement ou du barreau et au-delà à celle, aux perspectives illimitées, 
122 Kim Power. « Famille, Parentée », in Encyclopédie de saint Augustin. La Méditerranée et l'Europe, IVe -XXle 
siècle, Allan D. Fitzgerald, dir., Paris, Cerf, 2005, p. 602. 
123 Kim Power, in Encyclopédie saint Augustin, Idem. 
124 Henri-Irénée Marrou. Saint Augustin et l'augustinisme, Paris, Seuil, 2003, p. 12. 
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de l'administration impériale et du pouvoir».125 «L'éducation d'Augustin sera tout entière 
orientée vers la maîtrise de la parole. [...] Ce but consistait à "apprendre l'art des mots, à 
acquérir l'éloquence indispensable pour persuader et développer ses pensées" (Conf. I, 
16,26)».126 
Grammaire et rhétorique constituaient le parcours normal pour son époque. «Non seulement [. . .] 
presque tous les Pères de cette période on suivi les cours des rhéteurs [. . .], mais encore presque 
tous ont eux-mêmes enseigné la rhétorique ».127 Ce parcours le conduisit de Thagaste à Carthage, 
à Rome, puis à Milan où il obtint une chaire de rhétorique. Par ses nombreuses lectures, Augustin 
fut aussi un autodidacte, notamment en philosophie. C'était conforme à l'idée qu'il se faisait de 
l'éducation, considérant que la meilleure est encore celle que l'on se donne à soi-même. Augustin 
le rappelle explicitement : 
" Après que les maîtres ont exposé en paroles toutes les disciplines 
qu'ils affirment enseigner, y compris celle relative à la vertu et à la 
sagesse, alors les soi-disant disciples considèrent en eux-mêmes si 
ce qui a été dit est vrai". (DeMag, 14, 45) [...] Concrètement donc, 
même dans le cas où le langage est utile pour apprendre, il n'y a pas 
d'éducation sans autoéducation.128 
1.3 Christianisation 
Cette période de décadence et de fin de la civilisation antique est ballottée entre la montée du 
christianisme et la persistance de la tradition. «[. . .] Le christianisme, devenu religion de 
l'empereur, devient progressivement aussi une religion d'État et tend à imprimer sa marque sur 
les institutions, le cadre et le mode de vie ».129 Constantin met fin aux persécutions chrétiennes en 
313 par l'Édit de Milan qui étend la liberté de culte à toutes les religions. Il convoque le concile 
de Nicée en 32S pour tenter une unification de toutes les factions chrétiennes, sans y réussir ; une 
confession de foi est adoptée, le credo, et on établit les bases de l'orthodoxie catholique. Depuis 
125 Henri-Irénée Marrou. Idem, p. 17. 
126 Peter Brown. La vie de saint Augustin..., pp. 42-43. 
127 André Mandouze. Augustin, l'aventure de la raison et de la grâce..., p.54 
128 Antonio Pieretti. « Éducation », in Encyclopédie saint Augustin..., pp. 491-492. 
129 Henri-Irénée Marrou. Décadence romaine ou Antiquité tardive, Paris, Seuil, 1977, p. 113. 
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que Théodose, par l'Édit de Thessalonique en 380, a fait du christianisme la religion d'état, 
celle-ci n'a cessé de prendre de l'expansion, par le nombre croissant de ses adhérents, par 
l'extension territoriale et par son pouvoir accru. 
[...] La caractéristique majeure de cette époque est bien le rôle de 
premier plan que jouent désormais les problèmes religieux : le 
triomphe du christianisme, qui devient au cours du IVe siècle, la 
religion dominante du monde romain - dominante statistique autant 
qu'idéologique - n'en est que la manifestation la plus éclatante.130 
Cela ne s'est pas fait sans heurts : il y eut des dissensions intestines et de violentes controverses 
avec d'autres sectes. Des polémiques s'engagèrent avec les ariens, les donatistes, les pélagiens et 
les manichéens qui donnèrent lieu à des rencontres orageuses, parfois sanglantes, et à de 
nombreux écrits de la part des Pères de l'Église. Plusieurs écrits d'Augustin lui furent 
commandés pour réfuter les « hérésies ». C'est l'âge d'or des Pères de l'Église avec l'autorité 
grandissante des évêques et la mise au rancart de la philosophie. Même l'art et la littérature 
s'alignent sur la nouvelle religiosité ; nous assistons à la naissance de l'iconographie religieuse : 
« Les arts dits mineurs sont en plein renouvellement, à la fois dans les formes et pour le goût, 
[...] ».131 « C'est l'époque où le codex (livre en parchemin) remplace le rouleau de papyrus, et les 
plus anciens manuscrits qui nous ont transmis les œuvres des classiques datent de cette période 
où l'on a mis au point une écriture fort lisible [. ..]» ;132 Cependant, la littérature sera, elle aussi, 
colorée de la religiosité des sermons et des textes organisateurs de l'Église. 
Mais, surtout, la christianisation, accélérée par la conversion de 
l'empereur et combinée avec le déclin de la vie municipale, a 
profondément modifié les modes de vie, la répartition des pouvoirs 
et le panorama des villes et des campagnes. Des évêques 
apparaissent progressivement à la tête des communautés. [...] 
L'episcopus devient le premier personnage de la cité, surtout quand 
il est choisi, comme souvent en Gaule, dans l'aristocratie locale. Il 
rend la justice, et pas seulement en matière ecclésiastique, il 
130 Henri-Irénée Marrou. Idem, p. 42. 
131 Noël Duval. « Antiquité tardive », Encyclopédie Universalis, version numérique 2004. 
132 Noël Duval. « Antiquité tardive », idem. 
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participe à l'administration municipale et doit parfois veiller à la 
fortification et à la défense de la cité.133 
1.4 Persistance du paganisme 
Cette nouvelle religiosité baigne dans l'air. Il ne faut pas croire pour autant que le paganisme a 
rendu l'âme. La culture de l'élite romaine demeure païenne et pour elle, « le christianisme est une 
forme de barbarie ».134 « Bon nombre des Pères - et Augustin entre autres - ont mis eux-mêmes 
un certain temps à rompre définitivement avec le paganisme ».135 Mais peut-on vraiment parler 
de rupture quand on sait tous les emprunts que les Pères ont faits au paganisme, qu'il s'agisse du 
platonisme ou du néo-platonisme, en les maquillant de christianisme ? Certains diront qu'ils ont 
approfondi ces théories païennes et qu'ils y ont trouvé des concordances avec la bible. 
« Wishfull thinking » ou sophisme ? Les deux peut-être ? La question est permise. Certains 
sermons d'Ambroise, qui « détestait » la philosophie, sont des reproductions intégrales de textes 
de Plotin ou de Porphyre. À telle enseigne, que c'est « à Milan, (qu') Augustin découvre le néo-
platonisme, à travers la prédication de l'évêque Ambroise [...]».136 « [...] L'évêque était doué, 
dit Goulven Madec, "d'une aptitude extraordinaire et déconcertante à vider les formules de leur 
substance, pour se les approprier dans le sens qui lui convenait, ou qu'il estimait vrai". Il ne se 
117 
gênait pas pour servir comme de son cru des tirades entières de Plotin ». 
1.5 Invasions 
Cette période fut aussi celle des invasions barbares, dont le moment crucial fut le sac de Rome 
par Alaric en 410, qui marqua profondément Augustin et donna lieu à la création de la Cité de 
Dieu, l'une de ses œuvres maîtresses. « Certes, l'Empire romain a subi des atteintes, mais il n'a 
pas été transformé ; il a subi des épreuves analogues en d'autres temps et il s'en est relevé. Nous 
133 Noël Duval. « Antiquité tardive », Idem. 
134 André Mandouze. Saint Augustin, l'aventure de ta raison et de la grâce, Paris, Études augustiniennes, 1968, 
p. 54. 
35 André Mandouze. Saint Augustin..., p. 53. 
136 Michel Meslin., « Augustin », Encyclopédie Universalis, édition numérique 2004. 
137 Lucien Jerphagnon Préface, in Œuvres 1, Paris, Gallimard, 1998, p. XIX. 
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ne devons donc pas désespérer [.. .] ».138 De ce moment, Augustin devra vivre avec la menace de 
l'invasion et au moment même de sa mort en 430, les vandales envahissaient Hippone. Même là, 
Augustin continuera d'espérer que tout n'est pas perdu, ce qui est bien typique de la part d'un 
Romain. 
L'Empire, sans connaître de mutation brutale, se transforme à partir 
du Ille siècle. Certes, [...] l'Empire connaît des divisions [...] 
inévitables face à la multiplication des menaces extérieures et 
intérieures [...]. Il en est résulté un déplacement des centres du 
pouvoir. Déjà, aux Ile et nie siècles, les empereurs avaient été 
souvent obligés d'établir leur état-major près des frontières.139 
2. MONIQUE 
2.1 Monique et le christianisme 
Née à Thagaste (Soukh-Ahras, Algérie) d'une famille chrétienne, Monique fut élevée 
sévèrement. Elle fut mariée à un propriétaire de Thagaste, Patricius, peut-être affectueux, mais 
coléreux, autoritaire et infidèle. Elle avait vingt-deux ans quand naquit Augustin, précédé d'un 
autre garçon, Navigius ; elle eut aussi une fille. Elle éleva pieusement Augustin, mais sans le faire 
baptiser, selon la coutume des riches familles de son temps. Monique n'avait pas une conception 
rigide de la vie chrétienne. Augustin raconte qu'elle favorisa ses études des auteurs classiques 
païens parce qu'elle estimait qu'elles ne pouvaient lui nuire, mais que dans une certaine mesure, 
elles l'aideraient à parvenir jusqu'à Dieu. Augustin passa au manichéisme et voulut persuader sa 
mère de partager ses convictions. «Elle, au contraire, tentait tout pour l'amener au 
christianisme ».140 
138 Augustin. La Cité de Dieu, IV, 7, in H.I. Marrou, Décadence romaine.. p .  1 2 5 .  
139 Noël Duval. « Antiquité tardive », Encyclopédie Universalis, version numérique 2004. 
140 Jacques Dubois. « Sainte Monique », Encyclopédie Universalis, édition numérique 2004. 
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2.2 Monique : la mère 
« Ce qu'Augustin a raconté dans ses Confessions, c'est sa vie intérieure, et celle-ci est dominée 
par un seul personnage, celui de sa mère, Monique ».141 « Le récit des jeunes années d'Augustin 
est dominé par-dessus tout par l'impérieuse figure de Monique. [...] Cette mère abusive 
profondément blessée par les révoltes de son fils, c'est la Monique que nous voyons le plus 
souvent par les yeux d'Augustin ».142 
Monique, si elle aima profondément son fils, n'en fut pas moins une mère dominatrice, 
envahissante et contrôlante. Malgré quelques révoltes, Augustin demeurera un adulte immature, 
obnubilé devant cette mère qui, toujours, voudra régenter sa vie. 
Il ne s'était jamais permis de lui parler durement, pas même 
lorsqu'elle l'avait chassé de sa maison, quand il était devenu un 
hérétique manichéen ou quand, cédant à ses instances, il s'était vu 
forcé de se séparer d'une femme qui avait partagé sa vie pendant 
quinze ans.143 
« À l'âge de 28 ans, ce jeune homme promis au succès et conscient de sa valeur préférera duper 
sa mère en s'embarquant furtivement pour Rome plutôt que de l'affronter, avec le sentiment 
coupable de l'abandonner ».144 On ne peut pas dire que c'est l'attitude d'un homme mature qui, 
tout en respectant sa mère, a coupé le cordon ombilical et assume sa responsabilité d'adulte 
autonome. C'est une attitude d'autant plus surprenante que, dans l'Antiquité, la femme jouit de 
peu de reconnaissance. 
Ma mère [...] pleura affreusement mon départ, et me suivit jusqu'à 
la mer. Mais je la trompai, alors qu'elle se cramponnait à moi avec 
violence, ou pour me ramener, ou pour partir avec moi ; je fis 
semblant de ne pas vouloir laisser seul un ami en attendant que le 
vent permît le départ. Et j'ai menti à ma mère, à une mère comme 
141 Peter Brown. La vie de saint Augustin, Paris, Seuil, éd. 2001, p. 32. 
142 Peter Brown. La vie de saint Augustin, idem, p. 33. 
143 Peter Brown. La vie de saint Augustin, idem, p. 34. 
144 Peter Brown. La vie de saint Augustin, idem, p. 33. 
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elle, et je parvins à m'échapper. [...] cette même nuit, furtivement, 
moi je partis et, elle, non. Elle resta à prier et à pleurer.145 
2.3 Le père 
À ce qu'il nous semble, cet amour exclusif, réel mais malsain, enferma Augustin dans une prison 
affective. Très présente tout au long des Confessions, il n'y a plus de place pour le père, et pas 
davantage pour la compagne que Monique n'a jamais acceptée. Il semble qu'elle mit tout en 
œuvre pour vivre en osmose avec ce fils adoré, l'amenant même à mépriser son père. 
Ainsi je croyais déjà et ma mère aussi et toute la maisonnée à 
l'exception de mon père seul.. .qui pourtant ne fit pas échec en moi 
aux droits de la piété maternelle (...) Ma mère mettait tout en 
œuvre pour que tu fusses mon père, toi mon Dieu plutôt que lui.146 
Par contraste, la figure de Patricius, le père d'Augustin nous 
échappe. Augustin, dont les silences sont souvent lourds de sens, 
parle à peine de lui, et avec quelle froideur ! [...] Ayant tout juste 
achevé de rassembler avec peine l'argent nécessaire pour envoyer 
son brillant fils continuer ses études à Carthage, Patricius mourut. 
Et Augustin qui, peu après, ressentira et exprimera un immense 
chagrin à la perte d'un ami, ne mentionnera qu'incidemment la mort 
.  ^ 147 de son pere. 
Si Augustin reconnaît le fait de la générosité de son père, dépensant au-delà de ses moyens pour 
lui procurer une éducation supérieure qu'il ne pouvait recevoir qu'à Carthage, on chercherait en 
vain l'expression d'un sentiment de gratitude de sa part.148 
145 Augustin. Conf., V, 9, (15), in Œuvres 1, Lucien Jerphagnon, dir., Paris, Gallimard, 1998. 
146 Augustin. Conf., tr. de Louis de Mondadon,..., 1947, p. 33. 
147 Peter Brown. La vie de saint Augustin, Paris, Seuil, éd. 2001, p. 34. 
148 Augustin. Conf.., H, 3, (5-7), in ŒuvresI, Lucien Jerphagnon, dir., ..., p. 806. 
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[...] Patricius avait œuvré utilement pour l'avenir de son fils, lui 
décrochant auprès d'un magnat local, du nom de Romanianus, une 
confortable bourse d'études. L'avenir était assuré, Patricius pouvait 
mourir. Ce qu'il fit l'année suivante, sans laisser un vide bien 
grand.149 
2.4 Monique : la femme 
On ne peut mettre en doute la sincérité du sentiment religieux de Monique Comme pour les gens 
de son époque, la notion de « salut », présente chez les païens et reprise et accentuée chez les 
chrétiens, domine sa religiosité. Et celui de son fils la préoccupe. Mais, au-delà de cette 
préoccupation, les attentes placées dans ce fils sont toujours présentes. Sans Augustin, ces 
attentes, qu'elle ne peut concrétiser que par procuration, sont hors de sa portée. Augustin est sa 
carte d'entrée dans un monde qui, autrement, ne serait pas le sien. 
Cette relation de mère à fils, tissée tout au long des Confessions, 
constitue la trame justement célèbre de cette œuvre. [...] Ce 
qu'Augustin dit de Monique projette autant de lumière sur son 
caractère à lui que sur celui de sa mère, et ce qu'il dit a moins 
d'importance que la manière dont il le dit. Par instant il nous laisse 
entrevoir en elle une femme d'une personnalité originale : réservée, 
pleine de dignité, [. . .] mais capable, comme son fils, de sarcasme 
quand il le fallait. [...] Mais surtout c'était une femme aux 
profondes ressources intérieures. Son assurance était sans faille.150 
2.5 Monique et Ambroise 
Cette assurance sans faille, Monique en a tôt fait la démonstration, dès qu'elle rejoignit Augustin 
à Milan. Il en fallait pour assiéger Ambroise, évêque de cette ville, sans se laisser démonter par 
l'impatiente rebuffade de ce dernier qui ne se laissait pas abuser par des larmes qu'elle semblait 
149 Lucien Jerphagnoa Préface de l'édition (te la Pléiade, Œuvres I, Paris, Gallimard, 1998, p. XII. 
150 Peter Brown. La vie de saint Augustin...., pp.32-33. 
55 
utiliser à volonté. « C'est un trait d'Époque, on verse volontiers des "torrents de larmes" au Bas-
Empire».151 
Monique est aussi une femme de son temps, pragmatique, une Romaine que le désir de gloire et 
d'honneurs talonne, comme Augustin, d'ailleurs. 
C'était une vie publique, et chaque homme était tenu avant tout 
d'être à la hauteur de sa réputation : "Vivre à jamais dans la bouche 
du peuple", voilà l'ambition de tout Africain réussi. [. . .] seul un 
Romain d'Afrique comme l'était Augustin a pu concevoir l'idée 
que l'amour de la gloire avait pu soulever au-dessus d'eux-mêmes 
les anciens Romains.152 
C'est aux côtés d'Ambroise qu'elle réalisera ce désir. Alors que celui-ci mobilise ses fidèles, 
dans l'église de Milan que l'impératrice Justine voulait donner aux ariens, Monique occupe le 
devant de la scène. 
La foule des pieux fidèles passait les nuits dans l'église, prête à 
mourir avec son évêque, votre serviteur; là, ma mère, votre 
servante, à qui son zèle donnait un rôle de premier plan dans ces 
veilles, ne vivait plus que d'oraisons. (Conf., IX, 7, 15, 9).153 
Il s'en faut de peu pour qu'on entende une certaine ironie dans cette remarque. D'autant plus 
qu'Augustin ne s'y trouvait pas. En tout cas, c'est une vitrine inespérée pour l'Africaine qui 
cherche une jeune fille de la noblesse milanaise pour son fils, la majorité des fidèles d'Ambroise 
étant constituée de gens de cour. 
2.6 Monique : imprésario 
En bonne gestionnaire, Monique ne perd pas de vue l'investissement qu'elle et son mari ont fait 
dans ce fils brillant. Elle se sert de tout l'ascendant qu'elle a sur lui pour l'obliger à renvoyer sa 
151 Henri-Inénée Marron Saint Augustin et l'augustinisme, 58. 
152 Peter Brown. La vie de saint Augustin, ... p. 36. 
153 In Pierre Courcelle. Recherches sur les Confessions de saint Augustin, Paris, De Boccard, 1950, p. 139. 
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concubine, une femme qu'il aime, la mère de son enfant. Elle prend les choses en mains, 
s'introduit dans la bonne société milanaise, peut-être avec l'aide d'Ambroise qui a ses entrées à 
la cour, et trouve, pour son fils, une noble fiancée « en vue d'une future carrière d'Augustin dans 
l'administration impériale».154 Cette jeune fille n'est pas encore nubile et Augustin devra 
attendre quelques années avant de l'épouser. Une enfant donc, qu'elle pourra aussi facilement 
contrôler. À Milan, Monique a réalisé tous ses objectifs. 
2.7 Monique et sa réalité 
Vu sous l'éclairage de notre époque, ce portrait de Monique, autorisé par ce qu'en dit Augustin 
et, plus encore, par ce qu'il ne dit pas, est assez sombre. Pourtant, à la décharge de celle-ci, il faut 
se replonger dans ce contexte de l'Antiquité tardive. Dans le climat de terreur du Bas-Empire, il 
était prudent d'avoir la protection de personnages puissants. C'était une question de survie. 
Ces hommes étaient en effet les patroni, les protecteurs de leur 
communauté, à la ville comme à la campagne ; et lorsqu'ils 
s'avançaient, entourés de leur suite, à travers le forum, le pauvre 
pensait qu'il était sage de se lever et de saluer bien bas, l'homme 
riche et puissant. (Enarr : inPsalm, 39,28).155 
Dans un monde hostile comme l'était le sien, l'expression anglaise « struggle for life » prend tout 
son sens. Monique doit veiller au grain, car cette bataille pour la vie ne concerne pas qu'Augustin 
et elle-même, mais c'est la famille156 élargie qui dépend d'eux, une responsabilité qu'endosse 
Augustin depuis la mort de Patricius. 
Bien plus que sainte, Monique était « humaine, trop humaine ». Peut-on lui reprocher de n'être 
pas totalement conforme à l'image que l'on se fait de la sainteté, titre jadis trop facilement 
octroyé pour un apport à l'Église ? Car on peut, sans grand risque de se tromper, conjecturer que, 
154 Bruno Monteil. « Les énigmes du moi dans les Confessions de saint Augustin », in Les énigmes du moi, Paris, 
Bréal, 2008, p. 58 
155 Peter Brown. La vie de saint Augustin..., p. 21. 
156 Dans ce contexte le mot « famille » prend le sens de « maisonnée » et inclut les parents qui y vivent et les 
employés. (Voir : Encyclopédie saint Augustin, « Famille, parentée », p. 601). 
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sans l'influence de Monique, il n'y aurait pas eu de « saint Augustin ». Et, comme corollaire 
obligé, sans Augustin, l'Église n'aurait pas été ce qu'elle est devenue par la suite. 
3. AMBROISE 
3.1 Hypothèse 
Si le moment crucial des Confessions est la conversion au jardin de Milan, selon nous, le moment 
déterminant pour le reste de la vie d'Augustin fut sa rencontre avec Ambroise. Peut-être que 
notre hypothèse est plus audacieuse que celle de Mandouze citée ci-dessous, et peut-être bien 
que le résultat de nos déductions sera différent. Nous ne prétendons pas analyser d'une manière 
exhaustive cette influence ambrosienne, mais seulement l'aborder dans une perspective 
comportant des possibilités qui n'ont pas été considérées auparavant, pour autant que nous 
sachions. Cette hypothèse veut que déjà avant son baptême, Ambroise aurait convaincu Augustin 
qu'il pouvait devenir évêque, et peut-être même, déjà, l'évêque d'Hippone. 
Voilà qu'à leur tour, l'Église et le christianisme catholique, qu'il 
s'imaginait connaître depuis son enfance, se présenta à lui sous les 
espèces d'un homme qui le surprend, l'impressionne, et va 
finalement le pousser à prendre une décision : le grand Ambroise.157 
Et comment être sûr d'estimer à sa juste valeur l'influence exercée 
directement par saint Ambroise sur saint Augustin au terme de cette 
lente évolution qui devait conduire le futur évêque d'Hippone à 
recevoir le baptême des mains de l'évêque de Milan ?158 
C'est là précisément la question que nous nous posons quand il s'agit de la relation entre 
Augustin et Ambroise. Par exemple, quelle est la responsabilité d'Ambroise dans la direction 
inattendue qu'a prise la vie d'Augustin après son baptême ? 
157 H. von Campenhause. Les Pères Latins,..., p. 208. 
158 André Mandouze. Augustin, l'aventure de la raison et de la grâce, Paris, Études augustiniennes, 1968,p.51. 
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Le premier biographe de saint Augustin, Possidius, qui avait été son 
commensal, et qui, sans doute, avait entendu souvent l'évêque 
d'Hippone raconter comment il était rentré dans l'Église, met à son 
tour au premier plan, l'action de saint Ambroise.159 
Augustin est souvent revenu sur sa période manichéenne et sur ces 
années milanaises qui ont exercé une telle influence sur l'évolution 
de sa pensée et la conduite de sa vie.160 
Pour répondre à ces questions nous devons d'abord établir quelles étaient les situations 
respectives d'Augustin et d'Ambroise au moment de leur rencontre. 
3.2 Situations respectives 
Augustin enseigne la rhétorique à Milan depuis deux ans lorsque Monique le rejoint. Depuis la 
mort de Patricius, 13 ans plus tôt, son salaire de professeur de rhétorique et les revenus du 
domaine paternel ont toujours réussi à faire vivre la maisonnée, semble-t-il, puisque aucune 
indication contraire n'est donnée. « C'est un poste officiel, [...] qui procure sécurité financière et 
considération sociale».161 Côté financier donc, la situation aurait pu rester dans l'état. C'était 
sans compter l'ambition propre à la famille d'Augustin et ce désir d'honneur et de gloire propre 
aux Romains, auxquels un poste de gouverneur dans l'administration impériale pourrait satisfaire, 
ce que permettrait d'espérer un noble mariage. Monique avait aussi un autre but : solutionner 
l'irrégularité religieuse de la situation matrimoniale d'Augustin qui mettait son salut en péril. Elle 
résout rapidement ce problème, comme nous l'avons déjà vu, et lui trouve une épouse dans la 
noblesse chrétienne de Milan. Rappelons-nous que le salut était aussi une préoccupation 
d'époque chez les Romains, païens et chrétiens. Monique fait donc d'une pierre deux coups. 
159 Charles Boyer. Christianisme et Néo platonisme dans la formation de saint Augustin, ..., p. 53. 
160 Pierre Courcelle. Recherches sur les Confessions de saint Augustin, ..., p. 47. 
161 Michel Meslia in Coll., Frédéric Lenoir et Ysé Tardan-Masquelier, dir., Le livre des sagesses. L'aventure 
spirituelle de l'humanité, « Augustin d'Hippone », p. 297. 
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La situation d'Ambroise est différente à ce moment-là ; « Ambroise apparaît l'opposé 
d'Augustin, « toujours indécis, manquant de maturité, incapable de se fixer ».162 « Donne-moi, 
avais-je dit, chasteté et continence, mais, s'il te plaît, pas tout de suite»!163 Cependant, son 
parcours comporte plusieurs similitudes avec celui d'Augustin. Né à Trêves en 339, mort à 
Milan en 397, il est donc de quinze ans l'aîné d'Augustin. Il est évêque de Milan et gouverneur 
de la province d'Émilie-Ligurire. « Ambroise était déjà célèbre quand Augustin le rencontra en 
384. Sa réputation d'éloquence attira le professeur de rhétorique (Conf., V, 13, 23) »164 qui 
commence à suivre ses sermons. 
En tant que chef de l'Église de Milan, Ambroise est confronté à une succession de difficultés 
l'opposant aux autres institutions religieuses qui résistent contre les mesures intransigeantes qu'il 
prend pour les éliminer. Les Symmaque, Justine et Théodose n'ont qu'à bien se tenir. Il ira 
jusqu'à occuper une église avec ses fidèles pour renverser une décision de l'impératrice Justine 
en faveur d'une communauté païenne. Il doit ses succès à son talent de rhéteur, à sa capacité de 
persuasion et, il faut bien le dire, au côté quelque peu retors de certains de ses « inventio ».165 
Cependant, ces victoires feront pâlir sa popularité auprès des gens de pouvoir et la cour quittera 
Milan pendant un long temps. Ambroise est l'un des pions les plus importants de l'Église 
chrétienne de ce moment et cette soudaine défaveur la place dans une situation ponctuelle 
gênante, même si, à la fin, Ambroise remportera une éclatante victoire.166 
3 .3 Affrontement de géants 
Telle est donc la situation qui prévalait pour ces deux protagonistes, le temps que dura leur 
relation. La rencontre d'Augustin et d'Ambroise, c'est l'affrontement patient et pacifique de 
deux titans de forces égales qui ont des attentes l'un par rapport à l'autre. Ces deux hommes se 
livrent une lutte psychologique et font le siège l'un de l'autre, comme deux chiens de faïence qui 
se jaugent dans un face-à-face. 
162 H. von Campenhausen. Les Pères latins,..., p. 208. 
163 Augustin, Confessions, tr. de Louis de Mondadon,..., p. 212. 
164 Neil McLynn. « Ambroise de Milan », m Encyclopédie saint Augustin..., p. 13. 
165 « inventio » dans la tradition rhétorique correspond à la recherche des arguments (Voir Reboul, Initiation à la 
rhétorique, 1991, p. 235). 
166 H. von Campenhausen. Les Pères latins, Paris, Éditions de TOrante, 1967, pp. 118-126. 
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Il aura fallu l'arrivée de Monique en Italie et une possible collusion avec Ambroise pour 
déséquilibrer les forces en présence et provoquer la capitulation d'Augustin, ce qui lui fera dire : 
«[...] c'était lui, elle le savait, qui, pour l'instant, m'avait déjà conduit à cet état bénéfique 
d'incertitude et de flottement » (Conf, VI, I). « L'instigatrice de la rencontre fut Monique, pour 
laquelle Ambroise exprimait une grande admiration, lui qui était peut-être le premier des grands 
exemples d'Augustin à apprécier ses qualités. {Conf , VI, 2, 2).167 C'est une hypothèse qui tient 
la route. La question qui se pose maintenant est celle-ci : Augustin a-t-il vraiment été vaincu? 
Nous pourrions poser la question autrement : Augustin a-t-il vraiment été converti? D'une 
manière ou d'une autre, nous n'en sommes pas convaincue, du moins à ce moment de son 
parcours. 
3.4 Le dilemme d'Augustin 
D'une part, Augustin est séduit par Ambroise ; il commence à assister à ses sermons et, pour la 
première fois, reconnaît en lui un égal. « L'empressement d'Augustin à écouter Ambroise tenait 
pour une part au prestige évident de l'évêque parmi les puissants, Augustin le voyant "en tel 
honneur auprès de si hautes puissances" (Conf., VI, 3, 3). En tant que centre d'attraction pour la 
cour impériale, la cathédrale de Milan avait socialement un rayonnement plus grand que les 
églises de Rome et de Carthage. [...] Lorsque Augustin le vit, Ambroise dominait l'assistance de 
cette cour».168 Il a beaucoup d'admiration pour Ambroise et lui reconnaît même «une 
supériorité au niveau de la beauté de la langue », ce qui n'est pas peu, de la part du maître qu'il 
est lui-même. De plus, les sermons d'Ambroise le transportent, car ils lui font découvrir le néo-
platonisme qui l'influencera beaucoup. Il est aussi très impressionné par les relations influentes 
d'Ambroise. « Son origine aristocratique - il était le fils d'un préfet du prétoire et avait grandi à 
Rome dans l'entourage du milieu sénatorial [...] n'avait pas laissé indifférent celui qui souhaitait 
s'élever socialement ».169 Mais « un homme comme Ambroise n'était pas fait pour s'intéresser 
spontanément à Augustin. Il ne connaissait que trop le genre : l'individu qui accepte de devenir 
167 Neil McLynn. « Ambroise de Milan », m Encyclopédie saint Augustin, ...p. 14. 
168 Neil McLynn. « Ambroise de Milan », in Encyclopédie saint Augustin, ..., p. 14. 
169 Nail McLynn. « Ambroise de Milan », in Encyclopédie saint Augustin, ..., p. 13. 
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chrétien pour faire un bon mariage et se montre déférent envers l'Église en vue d'obtenir de la 
Cour une situation » .170 
D'autre part, Augustin n'est peut-être pas particulièrement séduit par ce mariage qui lui fait 
espérer un poste de gouverneur, sans toutefois le lui garantir. 
Les empereurs n'avaient pas besoin des services de ces 
Méridionaux. [...] Pour eux l'Afrique n'était qu'une source bien 
assurée de revenus fiscaux et le grenier lourdement administré de 
Rome. Les gens de Thagaste [...] sentaient bien que là-bas on ne 
tenait guere a eux. 
Et, par ailleurs, il est et a toujours été attiré par la philosophie et pense que mariage et 
philosophie sont incompatibles. Un nouveau concubinage, en attendant le mariage, le laisse 
insatisfait et ne parvient pas à lui faire oublier celle qu'il a aimée. 
3.5 Ambroise : l'Évêque 
Ambroise, de son côté, est aussi un Romain pragmatique. « Pour lui romanité et christianité 
s'identifient ».172 S'il remporte des victoires sur ses adversaires, si l'Église s'impose de plus en 
plus, elle n'en reste pas moins encore minoritaire par rapport à l'ensemble du paganisme. Comme 
aujourd'hui encore, l'Église d'alors a besoin de l'Afrique, mais l'Église d'Afrique, un haut lieu 
de la chrétienté, manque d'évêques de la trempe d'un Augustin.173 
Sur place, en Afrique, l'Église catholique était au point mort,divisée 
par le schisme, menacée par l'hérésie manichéenne, ses évêques 
avaient été réduits au rang de dignitaires locaux aux dons et aux 
ambitions également limités.[...] À l'église, ils se bornaient à 
célébrer la liturgie et dehors ils arbitraient les procès.174 
170 Peter Brown. La vie de saint Augustin,p. 101. 
171 Peter Brown. La vie de saint Augustin, ..., p. 27. 
172 Pierre Hadot. « Ambroise de Milan », in Encyclopédie Universalis, édition numérique 2004. 
173 Peter Brown. La vie de saint Augustin,..., p. 180. 
174 Peter Brown. La vie de saint Augustin,..., p. 180. 
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Comme « les manichéens (qui) avaient pleine conscience d'une telle conquête et multipliaient 
les prévenances envers le jeune rhéteur »17î, Ambroise évalue à sa juste valeur l'avantage que 
serait une telle recrue pour l'Église. En stratège consommé, il a su, d'une habile manière, faire 
miroiter devant Augustin les avantages qu'il y aurait à embrasser la foi chrétienne et à en devenir 
un membre dirigeant. Ne pouvant donner à Augustin toute l'attention qu'il souhaiterait pour 
répondre à ses questions, Ambroise l'envoie à son ancien maître Simplicien. 
Le vieux maître lui proposa adroitement l'exemple du philosophe 
néo-platonicien Marius Victorinus. Sacrifiant sa chaire, [... ] il avait 
publiquement confessé le Christ et était ensuite devenu un 
théologien important.176 
On peut, d'ores et déjà, avancer l'hypothèse qu'il y a, dès maintenant, un plan qui a été pensé; 
d'ailleurs, Augustin n'est pas dupe, puisqu'il dit : « À peine achevé le récit de Simplicianus, ton 
homme-lige, je brûlai d'imiter Victorinus ; le récit, aussi bien, ne visait pas à autre chose ».177 
Mais pourquoi Augustin quitterait-il sa chaire de rhétorique et un éventuel poste de gouverneur, 
si une alternative plus alléchante ne lui était présentée? Par ailleurs, Augustin ne saurait 
demeurer longtemps sous les ordres de quelqu'un : c'est un meneur. Dans la communauté qu'il a 
fondée avec ses amis après son baptême, « l'ancien professeur reste le chef. [...] Il n'a aucune 
envie de se retirer dans un couvent sous contrôle ecclésiastique »178 comme Antoine. 
3.6 Un choix difficile 
À l'issue de sa fréquentation avec Ambroise, Augustin se trouve placé devant un choix à faire. Il 
est obnubilé par le miroitement des possibilités qu'il voit luire devant lui, nées de l'admiration 
qu'il porte à Ambroise et de la certitude qu'il peut en faire autant. Sa nature romaine, avec tout ce 
qu'elle implique, y trouverait son accomplissement, avec en prime le salut de ses frères auquel il 
pourrait se consacrer. Mais il y a un prix à payer : il devra sacrifier sa sexualité; non que ce soit 
une exigence de l'institution, car certains prêtres et évêques sont mariés, mais parce qu'il veut se 
donner à fond. Peut-être aussi pour se conformer à l'idéal de chasteté par rapport au mariage, 
175 H. von Campenhausen. Les Pères latins,..., p. 205. 
176 H. von Campenhausen. Les Pères latins,..., p. 209. 
177 Augustin. Confessions, tr. Louis de Mondadon, Paris, Pierre Horay, 1947, p. 204. 
178 H. von Campenhausen. Les Pères latins, ..., p. 215. 
63 
emprunt fait à Ambroise qui ne s'est jamais marié -« champion de la virginité, la seule chose qui 
nous distingue des animaux »179 - et qu'Augustin continuera de privilégier sa vie durant. On 
pourrait y voir aussi un résidu d'influence manichéenne. Il devra aussi abandonner sa chaire de 
rhétorique, ce qui n'est pas un si grand mal puisque enseigner lui est pénible à cause de la 
fragilité de sa gorge. 
CONCLUSION 
Nous avons vu qu'Augustin était un Romain de son temps et que cette romanité de l'Antiquité 
tardive, avec tout ce qu'elle comporte, ne pouvait être étrangère à la complexité d'Augustin lui-
même. La commande d'un rêve pour le choix d'une épouse n'est qu'une des nombreuses facettes 
qui caractérisent l'homme et l'époque, l'homme dans l'époque. 
Les conditions exécrables de la vie, pendant la période du Bas-Empire, incitaient les gens à tout 
faire pour améliorer leur situation et à rechercher la protection des puissants. Ceux-ci avaient le 
pouvoir de les aider dans la recherche d'une vie meilleure. Certains auteurs prêtent à Augustin 
une attitude de « boursier »180, ce qui était sans doute généralisé, et l'un des aspects de cet « art 
de vivre par temps de catastrophe »181 qu'il nous enseigne. Nous dirions aujourd'hui : savoir se 
placer les pieds. Cette leçon de vie que nous donne Augustin, il se l'est d'abord donnée à lui-
même très jeune et ne l'a jamais oubliée. Pour Augustin et sa famille, cette assistance commence 
avec une bourse d'études fournie par Romanianus. 
L'homme est déterminé par son époque, son milieu, sa race, son éducation, les gens qu'il côtoie 
et cette détermination conditionne ses intérêts et affecte son rapport à la vie, son rapport à la 
vérité. Nous avons vu comment les intérêts de Monique, d'Augustin et d'Ambroise 
s'interpénétrent jusqu'à ne plus savoir, parfois, lequel se sert de l'autre, consciemment ou pas. 
Par exemple, l'influence d'Ambroise sur l'évolution de la pensée augustinienne est indéniable ; 
l'introduction à la philosophie de Plotin par ses sermons, les emprunts qu'Augustin fait aux 
179 Peter Brown. La vie de saint Augustin,..., p. 102. 
180 Henri-Irénée Marrou. Saint Augustin et l'augustinisme, ..., p. 17. 
181 Voir p. 53, ci haut. 
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théories ambrosiennes sur la prédestination, la grâce, la chasteté, entre autres, en attestent. Mais, 
«[...] pour ceux qui étudient Ambroise, la poursuite des recherches biographiques amène à 
penser que, d'une certaine manière, c'est plus Ambroise qui est redevable à Augustin que 
l'inverse». 182 Ce qui conforte notre hypothèse selon laquelle Ambroise a dirigé subtilement 
Augustin vers la conversion, d'abord par conviction religieuse, pour assurer son salut, bien sûr ; 
mais aussi, en tant qu'évêque très engagé et actif dans sa religion, parce que lui aussi avait 
reconnu un égal dans la personne d'Augustin et le savait capable de devenir un actif inestimable 
pour la chrétienté. 
Des lettrés se faisaient baptiser s'ils renonçaient à leur carrière pour 
mener une vie ascétique ou pour devenir évêque ; ce fut le cas de 
deux baptisés trentenaires, saint Augustin et saint Grégoire de 
Nazianze.183 
Monique aussi a appris à survivre très jeune. Augustin nous rapporte comment, jeune mariée, 
elle a eu raison des préventions de sa belle-mère à son endroit et comment elle a su retourner la 
situation à son avantage (Conf., IX, 9, 20). Elle a su se faire respecter, d'une certaine manière, 
par un mari difficile ; mais, bien humainement, pour une femme qui considérait son contrat de 
mariage comme un contrat de servitude184, elle mit tout en œuvre pour détourner Augustin de 
son père. Peut-être, dans une perspective de salut, craignait-elle que ce fils rebelle s'attache au 
paganisme de Patricius? Elle a su se faire aimer par Ambroise, d'abord impatienté par son 
insistance, ce qui n'aurait pu décourager une femme de cette trempe. Dans cette relation d'amour 
mutuel entre Ambroise et Monique, - « A cause de mon salut, elle lui vouait une affection 
extrême, qu'il lui rendait à cause de sa vie toute de piété, et d'un cœur si fervent, porté aux 
bonnes œuvres par la fréquentation de l'église » {Conf., VL, 2, 2)- on pourrait voir une plus ou 
moins grande servilité de sa part, hypothèse justifiée par son grand zèle lors de l'occupation de 
l'église et par son adhésion immédiate et inconditionnelle aux prescriptions locales d'Ambroise 
concernant les offrandes aux morts (Conf, VI, 2, 2). Cependant, on pourrait aussi y voir un 
échange de bons procédés. Chose certaine, elle obtient tout ce qu'elle veut. 
182 Neil McLynn. « Ambroise de Milan »,'m Encyclopédie saint Augustin, ..., p. 16. 
183 Paul Veyne. Quand notre monde est devenu chrétien, Paris, Albin Michel, 2007, p. 112. 
184 Augustin. Conf. IX, IX, 19, in Œuvre I, Lucien Jerphagnon, dir., ..., p. 970. 
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Celui qui lui donnera le plus de difficultés, c'est Augustin. En bon stratège, elle ne montrera 
aucun enthousiasme quand il lui apprend qu'il n'est plus manichéen et qu'il est devenu 
catéchumène (Conf., VI, 1). Mais, le moment venu, elle prendra les choses en mains avec une 
détermination peu commune, défonçant des portes s'il le faut, et obtiendra la reddition totale 
d'Augustin. Sous la pression de Monique, il renverra la mère de son fils, acceptera un mariage 
arrangé et, concession ultime, il sera baptisé. C'est ainsi que les choses apparaissent dans les 
Confessions. Cependant, si Monique est intelligente et rusée, Augustin ne le lui cède en rien. Le 
gamin qui craignait la bastonnade pour son père, n'est pas un moins bon stratège que sa mère. « Il 
faut célébrer plus encore la puissance de son génie spéculatif ».18î Le rhétoricien qui enseigne à 
ses élèves à dresser un plan et à faire des recherches pour leurs discours ne saurait-il pas adapter 
ces méthodes à la conduite de sa vie ? La mère connaît son fils ; le fils connaît sa mère. Ici aussi, 
qui perd, gagne, à ce qu'il nous semble. Il n'est pas interdit d'envisager que la mère abusive ait 
été abusée par son trop brillant fils, qui l'aurait adroitement amenée à œuvrer dans le sens de ses 
aspirations. 
Quoi qu'il en soit, à la suite de cette recherche, il est possible de conclure que le rapport à la 
vérité chez Augustin, dans la conduite de sa vie, obéit, en partie, à des impératifs qui lui sont 
extérieurs. S'il veut réaliser son dessein de vie, il n'a d'autre alternative que celle de biaiser à 
l'occasion, de taire ou de faire subir des distorsions à la vérité. Les conditions de « sauve qui 
peut » de son époque, la personnalité abusive de sa mère que rien n'arrête, l'intelligence 
exceptionnelle d'Ambroise l'y contraignent. Faut-il rappeler qu'Augustin commença à écrire Les 
Confessions l'année du décès d'Ambroise ? 
18S Henri-Irénée Marrou. Saint Augustin et l'augustinisme, ..., p. 57. 
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CHAPITRE 4 : Le cheminement. 
INTRODUCTION 
Ce travail n'aurait pas de sens pour nous si Augustin lui-même ne se posait comme un chercheur 
de vérité. Cet engagement même dont il se réclame incite sans doute le lecteur, à cet égard, à 
une inspection critique accrue par rapport à son œuvre. 
Ce n'est pas chez tous que la notion de vérité amène l'idée de vérité philosophique, de vérité 
théologique, de vérité pragmatique, de vérité historique ou de vérité formelle. Pour la majorité, et 
la plupart du temps, quand nous parlons de vérité, c'est à la vérité factuelle que nous pensons 
« par suite d'un rapport de conformité avec l'objet de pensée ».186 
Il faut bien dire que la vérité que cherche Augustin n'est pas cette vérité factuelle à laquelle nous 
référons le plus souvent dans le cours de nos vies, mais une certitude au-delà de celle de 
l'existence, et qui lui donnerait un sens. « Augustin est en quête d'un sens de la vie qui 
187 
commanderait sa conduite et stabiliserait son existence et ne la trouve pas ». Il en vient à la 
conclusion que Dieu est « La Vérité » et qu'il n'y a de vérité qu'en Lui, ce qui est bien près de la 
conception platonicienne, à savoir : « que Dieu seul peut la connaître tout entière » (Parm., 134, 
C). Il articule toute sa pensée autour de cette conception de la vérité, lui subordonne tout et lui 
greffe une théorie de la connaissance selon laquelle « Dieu objet de connaissance, est la condition 
de possibilité de toute connaissance » (Sol. I, 16). Il n'entre pas dans notre intention de discuter 
ou d'analyser l'une ou l'autre dans ce travail, sinon, peut-être, pour appuyer occasionnellement 
notre propos. Notre recherche portera plutôt sur le comportement d'Augustin par rapport à cette 
notion. 
186 Paul Robert. Le petit Robert. Dictionnaire de la langue française, « vérité », Paris, éd. Le Robert, p. 2070. 
187 H. von Campenhausen. Les Pères latins,..., p. 206. 
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Le lecteur attentif des œuvres d'Augustin ne peut ignorer les nombreuses contradictions, les 
omissions flagrantes, les distorsions qu'il rencontre au cours de sa lecture. Reconnaissons que 
c'est assez paradoxal pour un chercheur de vérité, pour un philosophe de surcroît 
Il y a donc, dans le récit des Confessions, des omissions 
involontaires, des lacunes volontaires, et les faits ne sont pas 
toujours rapportés par ordre de date. On notera aussi l'importance 
relative accordé au séjour milanais : plus de quatre livres pour un 
séjour de moins de deux ans.188 
Certains diront que ces transgressions sont le fait de l'évolution de la pensée d'Augustin ; 
d'autres y verront l'intention d'édulcorer certains événements ou d'exagérer certains mérites; 
d'autres encore prétendront qu'Augustin ne pouvait tout dire et a retenu ce qui servait ses 
desseins, s'appuyant sur Augustin lui-même : « Je passe, car je me hâte fort, force événements. » 
(Conf. IX, vin, 17) p. 240. Tous sont dans le vrai dans une certaine mesure, mais ces raisons 
n'expliquent pas tout. 
Grand nombre de travaux récents tendent [...] à discerner dans 
l'ensemble de son œuvre des oppositions nombreuses, des 
contradictions même, issues de la rencontre d'influences diverses 
qu'il n'aurait pas unifiées. [...] Les principes intellectualistes 
seraient ruinés par des tendances sentimentalistes ou 
volontaristes.189 
Nous avons l'intuition qu'il y a plus que cela, que ce qui dérange se voulait effectivement 
dérangeant II nous semble impossible que ce qui apparaît si clairement à plusieurs ait échappé à 
la vigilance d'Augustin, maître de rhétorique, grammairien, sémiologue avant la lettre et écrivain 
dont l'influence conserve ses titres de noblesse jusqu'à nos jours. Et cela d'autant plus que 
Possidius, son biographe, relate le soin vigilant qu'Augustin apportait dans le choix des mots et la 
composition de chaque phrase. 
Après plusieurs lectures des Confessions, nous nous questionnons sur les raisons de ces 
irrégularités chez quelqu'un dont la recherche de vérité confine à l'obsession. Ce qui nous 
188 Pierre Courcelle. Recherches, ..., p. 46. 
189 Charles Boyer. L'Idée de vérité dans la philosophie de saint Augustin, Paris, Beauchesne, 1920, p. 4. 
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conduit, dans un premier temps, à explorer les causes possibles qui ont engendré cette quête 
obsédante, et de quelle manière elles peuvent avoir influencé la construction du rapport à la vérité 
chez Augustin Dans un deuxième temps, nous chercherons à découvrir, dans le connu du 
parcours qu'elle emprunte, l'inconnu qui nous échappe, mais dont nous pressentons l'émergence. 
Notre intuition est qu'Augustin était tout à fait conscient de ces irrégularités, qu'elles étaient 
voulues, et que par elles, il voulait attirer l'attention inévitable d'un auditoire d'initiés. 
Ce parcours connaît deux grandes étapes : l'avant Ambroise et l'après Ambroise. L'avant 
Ambroise, sans doute la partie la plus authentique de sa quête, se subdivise de la manière 
suivante : influence du milieu responsable de l'inquiétude d'Augustin, la rencontre avec 
VHortensias de Cicéron qui aura une influence bénéfique, la lecture décevante de la Bible, la 
conversion au manichéisme qui se révélera tout aussi décevante. 
L'après Ambroise le mettra en présence de Théodorus, de Simplicien, et des traductions de 
Marius Victorinus qui l'instruiront du néo-platonisme et le dirigeront vers la conversion au 
christianisme. Nous tenterons de voir comment ces influences diverses et parfois contradictoires 
interviennent dans son rapport à la vérité. 
1. Avant Ambroise 
Avant Ambroise, Augustin est livré aux influences du milieu familial et social. Ces influences, 
qu'il n'a pas choisies, auront une portée essentielle dans sa vie et seront responsables, dans une 
large mesure, de son orientation future. Par la lecture de Cicéron, au programme scolaire, il 
découvre la philosophie. Dès ce moment, il sera un autodidacte qui cherche le moyen, la voie 
pour atteindre la Vérité. 
« Presque tous les hommes sont occupés à plein temps par autre chose que la recherche de la 
vérité : ils vivent et agissent dans l'ombre, dans l'opinion »190 Pourquoi donc Augustin, à peine 
sorti de l'adolescence, s'engage-t-il dans un cheminement à la recherche de la vérité ? Certes, 
190 
Gérald Allard. Laval théologique et philosophique, « L'Ars occultandi, partie intégrante de l'art de 
l'enseignement », vol. 39, no. 3,1989, p. 255-268, http://id.erudit.ora/iderudit/400046ar visité le 27-07-10. 
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nous pouvons dire qu'il s'interrogeait sur les origines du monde, sur les vérités éternelles, sur le 
sens de la vie. C'est un lieu commun. Mais encore ! Qu'est-ce qui, au-delà de ces évidences, l'a 
conduit à ce questionnement ? « Comment retrouver le dialogue qu'Augustin a d'abord mené 
avec lui-même, [...] (avec Dieu) et enfin avec les hommes de son temps? Il faut tenter de 
comprendre à partir de ses expériences vécues »191, dans le temps, l'espace et la culture qui furent 
les siens. 
Très tôt dans sa vie, Augustin est confronté à l'incertitude ; c'est sans doute cette situation 
anxiogène qui le pousse à une recherche passionnée de certitude. Il était un être ambivalent ; 
cette ambivalence naturelle a été renforcée par les circonstances de sa vie et cela, dès sa 
naissance. Campenhausen le décrit ainsi : « toujours indécis, manquant de maturité, incapable de 
se fixer ».192 Son lieu d'origine, l'époque, la religion de ses parents, l'observation des adultes, les 
frasques de son adolescence, sa jeunesse débridée, tout cela a contribué à le déchirer entre des 
polarités opposées. 
1.1 Son lieu de naissance. 
Thagaste, sa ville natale, est située à la ligne de démarcation entre l'Orient et l'Occident. Il 
baigne dans deux cultures. Par sa race, nord-africain, berbère, arabe, il appartient à la culture 
grecque orientale, à caractère idéaliste. Par ailleurs, il est élevé dans la culture romaine et 
Carthage, où il étudiera, est la capitale de l'Afrique romaine. Il y a ici une possible difficulté à 
s'identifier à l'une ou l'autre de ces cultures. La construction de l'identité de l'individu peut en 
souffrir. « Puissé-je savoir qui je suis, ô Dieu éternel, et qui tu es ! (Soliloques II, 1, l)193 
Dans l'espace, je suis là où je suis : le climat [. . .], la classe sociale 
[...], la culture idéologique [...], l'éducation [...] m'identifient. . 
Dans le temps, je suis quand je suis : dans telle crise ou dans tel 
développement économique, dans tel affrontement idéologique ou 
tel autre, dans tel apogée ou telle décadence [... ] etc.194 
191 Michel Meslin. « Augustin d'Hippone », in Frédéric Lenoir et Ysé Tardan-Masquelier, dir., Le livre des sagesses. 
L'aventure spirituelle de l'humanité, ..., p. 296. 
192 H. von Campenhausea Les Pères latins,..., p. 208. 
193 Michel Meslin. « Augustin d'Hippone », in Frédéric Lenoir et Ysé Tardan-Masquelier, dir., Le livre des sagesses. 
L 'aventure spirituelle de l'humanité, p. 300. 
194 Jean-Luc Manon. « Le paradoxe de la personne », in Études, oct. 1999, p. 349-360. 
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Dans les Confessions, il dit détester l'étude du grec ; par contre, il aime les philosophes de 
l'Antiquité. « La familiarité d'Augustin avec Virgile date de son enfance [...] il est séduit par la 
destruction de Troie et le destin fatal de Didon ».19î 
Mais alors pourquoi avais-je de l'aversion aussi pour l'étude du 
grec, qui comportait de semblables rengaines ? À la vérité, Homère 
est, lui aussi, habile à tisser de telles fictions : délicieusement creux, 
il était pourtant amer à l'enfant que j'étais. Tel pourrait être aussi, je 
crois, Virgile pour des enfants grecs contraints de l'apprendre, 
comme j'étais moi, contraint d'apprendre Homère. (Conf. I, XIV, 
23) 
Ce frottement à deux cultures a sûrement contribué dans une large mesure à l'enrichissement de 
sa personnalité et à sa capacité d'appréhender une situation à partir de points de vue divergents. 
Mais nous ne pensons pouvoir saisir cette richesse et cette complexité sans considérer également 
les misères qu'elles engendrent. 
1.2 Son époque. 
La vie d'Augustin se déroule pendant l'Antiquité tardive, période anxiogène à bien des égards, 
particulièrement parce qu'elle est remplie d'incertitudes. C'est une période de transition entre 
l'Antiquité et le Moyen Âge, dont même les limites sont incertaines : « La notion reste encore 
chronologiquement ambiguë [. . .]».196 Cette période de bouleversements politiques, sociaux, 
A 
culturels et religieux qui préparent les assises du Moyen Age, est elle-même privée de bases 
solides auxquelles l'humain puisse s'ancrer. «[.. .] Il s'agit d'une mutation fondamentale par 
rapport à la tradition [...] ».197 « Il a donc vécu le grand changement : la fin de l'Empire romain 
A 1QA 
et l'annonce de ce que sera le Moyen Age ». La pensée même d'Augustin s'inscrit dans ce 
mouvement amorcé par ses prédécesseurs ; dernier grand philosophe de cette époque, sa 
philosophie s'érige comme un pont entre l'Antiquité et le Moyen Âge. 
195 Sabine Maccormack. « Virgile », Encyclopédie Saint Augustin..., p. 1474 
196 Noël Duval. « Antiquité tardive », Encyclopédie Universalis, édition numérique 2004. 
197 Idem. Voir aussi : Henri-Irénée Marrou, Décadence romaine ou Antiquité tardive, Paris, Seuil, 1977, p. 13, 14. 
198 France Farago. Lire saint Augustin, Paris, Ellipses, 2008, p. 9. 
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Loin d'être une période de décadence (le «Bas-Empire»), 
l'Antiquité tardive est une période de transition où naissent, [...] les 
nouvelles mentalités et les formes du goût qui se développeront au 
Moyen Âge.199 
Cette situation de flottements concourt certainement à plonger l'individu dans la confusion. A 
cheval entre l'Orient et l'Occident, à la frontière entre la fin de l'Antiquité et le début du Moyen 
Âge, il y a de quoi perdre ses repères. Qui suis-je ? Quelle est ma patrie ? Qu'est-ce qui 
caractérise mon espace-temps? Autant de questions sans réponse auxquelles se heurte 
l'intelligence supérieure d'Augustin et le poussent à chercher les paramètres de son existence ; 
car « "je ne suis moi-même que dans ce et par ce milieu" qui est le mien, que "dans et de par cette 
histoire" qui est la mienne ».200 
Il reste [...] à préciser un point capital pour compléter ce bref rappel 
d'une "situation" historique qui, ambiguë, place Augustin aux 
confins de deux mondes : dans la géographie de l'univers romain, il 
ne se "situe" pas non plus n'importe où. L'Afrique est sa patrie avec 
toutes les attaches matérielles, affectives, spirituelles que ce dernier 
terme peut impliquer.201 
Mais ce ne sont pas les seuls éléments de déstabilisation auxquels il est confronté. 
1.3 La religion de ses parents. 
Né d'un père païen et d'une mère catholique, Augustin est également tiraillé entre la foi 
respective de chacun de ses parents qui « étaient loin de se ressembler. Ils représentaient, au 
contraire, deux tendances opposées qui devaient longtemps se combattre dans l'âme 
d'Augustin ».202 Peut-être par bravade d'adolescent, il raille la foi de sa mère, sans adhérer pour 
autant à celle de son père. « Le christianisme parut très tôt à Augustin une religion « de bonnes 
199 Noël Duval. « L'Antiquité tardive », Encyclopédie Universalis, édition numérique 2004. 
200 Gui Di Méo. « Composantes spatiales, formes et processus géographiques des identités », Annales de Géographie, 
n° 638-639, 2004, p. 342. 
201 André Mandouze. Saint Augustin. L'aventure de la raison et de la grâce, Paris, Études augustiniennes, 1968, 
p. 55. 
2 Prosper Alfaric. L'évolution intellectuelle de saint Augustin. Du Manichéisme au Néoplatonisme, Paris, Emile 
Nourry, 1918, p. 9. 
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femmes », bonne pour les incultes ».203 Sans doute pour s'identifier à la position virile du père, il 
dira : « Des conseils de femme ! Les suivre m'en fait rougir ». (Conf. II, II, 7.) De son père, il 
parlera en ces termes : 
[...] pour son fils, il voulait, au-delà des ressources de son 
patrimoine, payer ce qu'il fallait pour un séjour d'études, même 
lointain ;[...]. Et pourtant ce même père n'avait que faire de savoir 
de quelle manière je devais grandir pour toi, et quelle était ma 
chasteté, pourvu que je fusse « disert », disons plutôt « désert », 
faute d'être cultivé par toi, mon Dieu, qui seul es le véritable et bon 
maître de ton champ - mon cœur. {Conf. H, m, 7) 
Monique se consacra à l'éducation chrétienne de ses enfants (Conf. 
IX, 9, 22) ; Elle fit entrer Augustin comme catéchumène [...] sans 
le faire baptiser (Conf. I, 11, 17-18), car elle l'élevait dans la 
religion chrétienne sans l'accord de Patricius qui toutefois ne 
s'opposait pas à la piété maternelle (Conf I, 11, 17 ; III, 4, 8 ; IX, 9, 
22). 
Selon Alfaric, différer le baptême était coutume à l'époque d'Augustin et Monique l'eût sans 
doute différé même avec l'accord de Patricius. D'après la foi catholique, le baptême lavait tous 
les péchés et ouvrait la porte du ciel. C'est la raison pour laquelle on le retardait jusqu'à l'âge 
adulte : une sorte d'assurance pour le salut, ce que confirme Augustin en Conf I, XI, 18. 
« Constantin le retarda jusque sur son lit de mort "car il était assuré que les eaux du salut 
laveraient tous les péchés que son sort de mortel lui avait fait commettre" ».205 
1.4 Son enfance, son adolescence, sa jeunesse. 
Augustin passe son enfance à observer les adultes. Sa perspicacité lui fait vite découvrir 
l'incohérence qui existe entre les règles énoncées et les manières d'agir. Peut-être est-ce là même 
203 Michel Meslin. « Augustin », EncyclopédieUnivesalis, édition numérique 2004. 
204 Angelo Di Berardino. « Monique », Allan D Fitzgerald, dir., éd. fr. Marie-Anne Vanier, dir, Préf. Serge Lancel, 
Encyclopédie Saint Augustin. La Méditerranée et l'Europe JVe- XXle siècle, Paris, Cerf, 2005, p. 976. 
205 Paul Veyne. Quand notre monde est devenu chrétien, Paris, Albin Michel, 2007, p. 112. 
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l'origine de ses premières questions. « Pour moi, enfant, je gisais misérable au seuil d'une telle 
morale ».206 
L'adolescence, c'est la vie de groupe et le groupe est une entité en soi. Il en est, et à ce titre il 
commettra bien des folies, mais la conviction ou le goût n'y est pas. A propos des « poires 
volées », il mettra ce délit sur le compte de la contagion des mauvais exemples : « acte que je 
n'aurais eu aucun plaisir à faire seul et que je n'aurais pas fait seul [...] Ô amitié trop ennemie, 
inscrutable tentation de l'esprit, soif ludique de nuire par manière de plaisanterie, envie de nuire 
à autrui sans désir de profit ni de vengeance ! » (Conf. II, IX, 17). On sent bien ici tout le 
tiraillement de la conscience partagée entre le bien et le mal, entre le bien et l'amitié. « Voilà en 
quelle compagnie je battais le pavé des avenues de Babylone, me roulant dans sa fange, comme 
en des nards ou des parfums précieux » (Conf. H, m, 7). 
Pendant sa jeunesse, Augustin jouit de beaucoup de liberté et il en profite pleinement. 
Cependant, cette vie dissipée lui laisse dans la bouche un goût amer. Dans les Confessions, il 
qualifiera lui-même cette période d'errance et d'égarement. « J'ai au cours de mon adolescence, 
glissé loin de toi et j'ai erré, mon Dieu, égaré à l'excès loin de ta fixité et je suis devenu à moi-
même la contrée du dénuement a.207 
De surcroît, on lâchait la bride à mes divertissements, au-delà de ce 
qu'eût exigé une sévérité même modérée, si bien que je me 
dissolvais dans des passions variées : partout ce n'était que 
brouillard, obstacle surgissant devant moi, Ô mon Dieu, obstacle à 
la transparence de ta Vérité [... ] (Conf H, IV, 8). 
Au terme de cette revue, nous avons exploré une liste non exhaustive des causes possibles de 
cette inquiétude toujours présente que nous reconnaissons chez Augustin. Notons aussi 
l'ambivalence entre le bien et le mal, entre l'amour de Dieu et l'amour des créatures terrestres, 
entre l'aspiration de son âme à l'absolu et celle des plaisirs triviaux. 
206 Augustin. Les Confessions, tr. Louis de Mondadon, Paris, Pierre Horay, 1947, p. 43. 
207 Augustin. Les Confessions, tr. Louis de Mondadon, Paris, Pierre Horay, 1947, p. 60. 
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J'ai tardé à t'aimer, Beauté si ancienne et si neuve, j'ai tardé à 
t'aimer ! Ah ! Voilà : tu étais dedans, moi dehors, et je te cherchais 
dehors où je me ruais, beau à rebours, sur les belles choses d'ici-
bas, tes ouvrages. Tu étais avec moi sans que je fusse avec toi, tenu 
loin de toi par elles, qui, à moins d'être en toi, ne seraient pas (Conf. 
X, 27). 
Augustin sera contraint, au cours de sa vie, à faire des choix déchirants entre ces tendances 
diamétralement opposées. Nous pensons avoir trouvé dans cette exploration quelques causes 
possibles de l'ambivalence chronique d'Augustin, de ses atermoiements, de certaines de ses 
contradictions et, dans une certaine mesure, d'un rapport à la vérité qui nous paraît parfois 
quelque peu tordu. Qu'on pense, par exemple, à son multiculturalisme, certainement 
enrichissant, mais déchirant aussi : ce qui est vrai au nord peut être faux au sud. « Ce 
développement d'une identité plurielle, tant sociale que territoriale [...] est facteur, [...] d'une 
grande variété référentielle, donc d'une incontestable richesse humaine et sociale ». 
Une période de transformation sociale comme celle qui caractérise l'Antiquité tardive oblige à 
jouer du coude pour faire sa place. Par ailleurs, quel « dieu » est le bon ? Celui de son père ou 
celui de sa mère ? Et qu'en est-il de cette incohérence qu'il décèle dans les propos des adultes ? 
Cette distorsion qu'il constate, entre le dire et le faire a de quoi troubler un enfant et le pervertir. 
La trop grande liberté qu'il connaît à un âge où la personnalité ne s'est pas encore affermie peut 
désabuser le plus endurci. Tous ces facteurs ont certainement contribué à déclencher la quête 
d'Augustin et à façonner son rapport à la vérité. 
1.5 Cicéron et la révélation philosophique. 
Orateur romain, homme d'état et philosophe, Cicéron fut sans doute pour les lecteurs latins la 
source la plus importante de connaissance de la philosophie hellénistique. C'est pourquoi, même 
si plusieurs des premières influences sur Augustin restent controversées, celle de Cicéron ne 
saurait être mise en doute. Augustin nous parle lui-même de la profonde influence reçue de 
Cicéron, d'abord par YHortensius, auquel il se réfère dans les Confessions. «En fait, il a 
208 Guy Di Méo. « Composantes spatiales, formes et processus géographiques des identités », Annales de 
Géographie, no. 638-639, 2004, p. 349. 
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probablement lu tout Cicéron, et c'est de lui qu'il tient l'essentiel de sa formation en philosophie 
209 grecque ». 
Nous rencontrons tous, à un moment ou à un autre de notre vie, quelqu'un ou quelque chose qui 
aura une influence déterminante sur notre destinée. Augustin rencontra en même temps Cicéron 
et l'Hortensias, qui est une exhortation à la philosophie. «C'est avec ce livre qu'il apprit à 
210 penser ». 
Une seule chose toutefois suffisait à me charmer, dans cette 
exhortation-là : ce n'était pas telle ou telle école, mais la Sagesse 
elle-même, quelle qu'elle fut, que je devais aimer et rechercher, 
atteindre et posséder, et étreindre de toutes mes forces, stimulé par 
ce discours qui m'enflammait et m'embrasait. (Conf., in, iv, 8). 
Il semble que cette lecture de Cicéron soit l'élément déclencheur qui lui fait prendre conscience 
de la futilité de son existence et l'engage dans la recherche de cette sagesse à laquelle il aspire ; 
« mais si le bonheur réside dans la sagesse, où se trouve celle-ci » ?2U Voilà bien la question 
lancinante à laquelle Augustin s'attachera pour une bonne partie de sa vie. 
Dans VHortensias, Cicéron vieillissant détournait son lecteur de 
l'éloquence politique pour l'adresser à la philosophie, seule capable 
de donner à la vie sa valeur, à la mort sa douceur, et de préparer 
l'âme à entrer dans l'immortalité. Sur Augustin, l'effet fut 
212 percutant. 
Ce livre changea mes sentiments, orienta vers toi, Seigneur, mes 
prières qu'il changea, rendant tout autres mes vœux et mes désirs. 
Soudain s'avilit à mes yeux toutes vaines espérances ; c'est 
l'immortalité de la sagesse que je convoitais dans un incroyable 
209 Augustine Cuiiey. « Cicéron », in Allan D. Fitzgerald, dir., Encyclopédie saint Augustin..., p. 236. 
210 Prosper Alfaric. L'évolution intellectuelle de saint Augustin. Du Manichéisme au Néoplatonisme, Paris, Emile 
Nourry, 1938, p. 38. 
211 Michel Meslin. « Augustin d'Hippotte », in Frédéric Lenoir et Ysé Tardan-Masquelier, dir., Le livre des sagesses. 
L'aventure spirituelle de l'humanité, p. 297. 
212 H. von Campenhausen. Les Pères Latins, Paris, Édition de l'Orante, 1967, p. 203. 
76 
bouillonnement du cœur, et j'avais commencé à me lever pour aller 
vers toi (Conf. m, IV, 7). 
Comment ne pas s'étonner de l'indignation et de la consternation qu'Augustin exprime « en ce 
qui concerne l'enseignement dcéronien, dont la visée était l'instruction et la formation morale de 
la jeunesse (C. acad. III, 16,35) » 213 Pourquoi ce qui lui fut salutaire devrait-il être néfaste pour 
les autres ? Ce n'est là, ni la première, ni la dernière incohérence que nous rencontrons dans 
l'œuvre d'Augustin. Bien sûr, il invoque pour cela la « suspension du jugement » qui pourrait 
être dangereuse entre certaines mains ; mais l'absence de cette suspension du jugement pourrait 
s'avérer bien plus dangereuse encore. Elle confine dans l'ignorance, l'idéologie, l'illusion qui 
nourrissent la peur et conduisent au fanatisme. L'Hortensius préconise un scepticisme de bon aloi 
qui s'aligne sur la vérité philosophique à rencontre du dogmatisme et à laquelle Augustin, jeune 
rhéteur, adhère avec enthousiasme. Loin de nier toute vérité, la suspension du jugement se veut 
un outil facilitant la recherche de la vérité. Cela, Augustin l'avait bien compris. Aussi pensons-
nous que son engagement ultérieur dans le système ecclésiastique, lieu du dogme par excellence, 
l'oblige à renier son maître, et avec lui le paganisme, pour ne pas induire un doute sur l'existence 
du Dieu des chrétiens. Sa charge d'évêque est en conflit avec sa foi en la philosophie comme ses 
aspirations spirituelles le sont avec ses aspirations matérielles. 
Autre opposition entre Cicéron et Augustin : celui-ci exclut le mensonge alors que « Cicéron 
admet le mensonge, et même l'encourage, quand il convient au propos de l'orateur ».214 Il nous 
semble pourtant que l'élève a bien retenu la leçon du maître et qu'Augustin trouve le moyen 
« d'arranger les choses » pour qu'elles « conviennent à son propos », quand il le juge nécessaire. 
« En réalité, le christianisme d'Augustin lui fait réorganiser et retravailler amplement la théorie 
rhétorique de Cicéron, pour qui le premier bien de la rhétorique est la persuasion et non 
nécessairement l'exposé d'une doctrine vraie ».215 
Quand il s'agit de comprendre cette vérité chrétienne, [Dans le 
D.C.] de l'adapter intellectuellement et de la fonder, il ne se gêne 
pas pour recourir à nouveau, sciemment ou non, aux procédés de la 
pensée, aux lois de la logique, aux concepts, points de vue et 
213 Augustine Curiey. « Cicéron », in AllanD. Fitzgerald, dir. Encyclopédie saint Augustin..., p. 238. 
214 Augustine Curiey. Idem..., p. 238. 
215 Augustine Curiey. Encyclopédie saint Augustin..., p. 238. 
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traditions qu'il a appris de Cicéron, d'Aristote et des platoniciens, et 
dont la rectitude est d'ores et déjà démontrée.216 
Malgré son opposition à certains éléments de la philosophie cicéronienne, Augustin reconnaît en 
lui un maître à penser avec qui il faut compter. Du début à la fin, dans Augustin et Cicéron, M. 
Testard217 montre à quel point Augustin cite Cicéron tout au long de sa vie et dans presque toutes 
ses œuvres. « Le Contra academicos n'aurait pu être écrit et ne l'aurait certainement pas été, s'il 
n'y avait pas eu les Academica de Cicéron, ouvrage auquel il répond ».218 Même à la mort de son 
fils, Augustin reprend à son compte une phrase de Cicéron : « De tous les hommes tu es le seul 
par qui j'aurais aimé à être surpassé en toutes choses ».219 Cette petite citation, dont il ne donne 
pas la source, pourrait bien nous informer sur les raisons de ses oppositions qui, nous semble-t-il, 
manquent un peu de consistance. Dans les Confessions, Augustin nous dit qu'il était toujours le 
premier à l'école. «Quant à ces études qu'on appelait libérales, elles débouchaient sur la 
perspective du barreau : je devais exceller dans ces métiers où l'on est d'autant plus loué qu'on 
sait mieux manier la mauvaise foi. [...] Déjà, j'étais le premier à l'école du rhéteur, 
orgueilleusement réjoui et bouffi d'arrogance » (Conf. in, ni, 6). Après cela, il nous semble que, 
fut-on « AUGUSTIN », il soit bien difficile d'accepter la concurrence sans une certaine dose 
de. ..mauvaise foi. 
Gaston Boissier, dans La fin du paganisme, interprétait autrement l'attitude d'Augustin : « Il lui 
répugnait [à saint Augustin] d'avouer que sa conversion avait commencé par la lecture d'un 
auteur profane. Il s'en est vengé en maltraitant celui qui lui avait pourtant rendu un si grand 
service. "C'est un certain Cicéron, dit-il, dont on loue beaucoup plus l'esprit que le cœur." 
L'injustice est criante ».220 H.-I. Marrou y voit une affectation ironique de mépris à l'égard de 
Cicéron qu'Augustin « rougissait de trop bien connaître ».221 Quand à Testard, il se demande si 
Augustin n'aurait pas été « contraint à une attitude méprisante vis-à-vis de Cicéron par le droit 
216 H. von Campenhausen. Les Pères latins, Paris, Éditions de l'Orante, 1967, p.239. 
;|7 Maurice Testard. Saint Augustin et Cicéron, Paris, Études augustimeimes, 1958,384 p. 
218 Augustine Curiey. Idem, p. 238 
219 Michel Meslin. « Augustin d'Hippone » in Frédéric Lenoir..., Le livre des sagesses..., p. 299. 
220 G. Boissier. La fin du paganisme, Paris, 1891,11, p.300, in Maurice Testard, Saint Augustin et Cicéron..., p. 11. 
221 H.-I. Marrou. Saint Augustin et la fin de la culture antique, in Maurice Testatd, Saint Augustin et Cicéron..., 
p. 12. 
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canon » ?222 Quelle qu'en soit la raison, l'attitude nous paraît tendancieusement réductrice et 
sonne faux, comme si Augustin voulait s'égaler à son Maître. Cependant, il semble que 
l'argument de Testard reste le plus plausible, car la suspension du jugement n'est pas prisée par 
l'Autorité de l'Église. « C'est cet état d'esprit autoritaire qu'Augustin avait détesté de tout temps 
dans l'Église catholique ».223 Au-delà des citations qu'il fait tout au long de sa vie, Augustin 
s'inspire et puise largement dans l'œuvre de Cicéron, sans le nommer, particulièrement dans De 
Republica et De natura deorum, pour la Cité de Dieu. 
Le sujet est le même et semblable est le ton. [...] Le plan est aussi 
fort semblable. [...] Cicéron lui aussi annonce successivement trois 
parties : le corps humain, l'âme humaine, le reste du monde. Les 
têtes de chapitres sont les mêmes que chez saint Augustin.224 
Pour n'y voir qu'une « réminiscence culturelle cicéronienne », il faut avoir écrit à une époque où 
la liberté de penser était encore brimée par la censure. Cependant, à la décharge d'Augustin, il 
faut dire que Plotin et Ambroise puisèrent à la même source que lui et avec le même sans-gêne ; 
de plus, le concept de propriété intellectuelle n'était pas connu en ces temps-là. 
Ce qu'Augustin ne dit pas, c'est que Cicéron fut pour lui un modèle à copier. Les similitudes 
sont nombreuses entre les vies de ces deux grands personnages. Dans son œuvre, Cicéron se 
confesse, comme Augustin dans les Confessions, et exerce, pour les mêmes raisons, une 
séduction à laquelle il est difficile de s'arracher. Tous deux sont appelés par la philosophie. 
Parvenir avait pour lui la même importance et, pour cela, il se servit de ses relations, comme 
Augustin fit son entrée à Rome avec l'aide de Romanianus, son bienfaiteur. Il veut devenir riche, 
faire sa place au soleil, aidé par un riche mariage comme l'ambitionnait aussi Augustin. Il avait 
conscience de son génie et la situation de Consul avait pour lui la même importance que celle de 
gouverneur pour Augustin. Pour réussir, il dut se séparer de vieux amis, comme Augustin dut se 
séparer de sa compagne. Enfin, comme Augustin encore, il ne désespéra jamais de la vieille 
Rome et fut sans cesse déchiré entre la raison et l'amour.225 
222 Maurice Testard. Saint Augustin et Cicéron..., p. 15. 
223 Pierre Courcelle. Recherches sur les Confessions de saint Augustin, Paris, De Boccard, 1950, p. 92. 
224 VOIR : Maurice Testard. « Note sur De civitate Dei, XXII, 24. Exemples de réminiscences cicéroniennes de 
saint Augustin », Augustinus Magister, t. 1, 1954, pp. 193-200, 
225 H.-I. Marrou. « Défense de Cicéron », Revue historique, vol. CLXXXVII, 1936, pp. 51-73. 
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1.6 Manichéisme. 
La lecture de l'Hortensius provoqua une transformation profonde chez Augustin. Dès lors, il 
aspira à une vie plus élevée. Cette lecture aviva son désir de vérité et fut à l'origine de ses 
recherches. « C'est pourquoi, tout naturellement, Augustin se tourna vers la Bible pour y trouver 
cette sagesse » ;226 « celles-ci (les Écritures) m'ont paru indignes d'être comparées à la majesté 
cicéronienne » (Conf. m, v, 9) dit-il. 
Il n'entre pas dans notre intention d'analyser la doctrine manichéenne, ni le rôle qu'y tint 
Augustin, ni d'ailleurs la polémique qu'il engagea avec les manichéens après sa conversion. Il 
intégra cette secte à Carthage et la quitta à Rome neuf ans plus tard. Qu'il suffise de dire qu'après 
la déception que lui causa la Bible, Augustin espéra trouver auprès des manichéens la réponse 
aux questions qu'il se posait et qu'il n'avait trouvée nulle part. 
Et c'est ainsi que je tombai au milieu d'hommes à l'orgueil délirant, 
charnels et bavards à l'excès ;[...] Et ils disaient : "Vérité, Vérité !" 
Et ils m'en parlaient beaucoup, et elle n'était nulle part en eux ; 
mais ils énonçaient des faussetés, non seulement sur toi qui es 
vraiment Vérité, mais aussi sur les éléments de ce monde, ta 
création (Conf. m, VI, 10). 
Nous constatons que cette aventure fut aussi décevante que la lecture de la Bible. Nous nous 
étonnons qu'il y soit resté aussi longtemps. André Mandouze227 nous dit qu'il n'y était plus par 
conviction, mais plutôt dans une sorte de statu quo, en attendant de trouver mieux. On peut 
considérer cette période comme une parenthèse dans sa vie, mais une parenthèse suffisamment 
longue pour qu'elle laisse des marques indélébiles. Augustin disait que l'homme a plus de facilité 
à faire le mal que le bien et sa conception de la sexualité et du mariage en fut largement affectée. 
Selon Jean-Claude Guy, pour Augustin, « en dehors de cette fin de la procréation, les maris ne 
sont que des amants impudiques, les épouses des prostituées, la couche nuptiale un lieu de 
226 Peter Brown. La vie de saint Augustin, Paris, Seuil, 2001, p. 51. 
227 André Mandouze. Saint Augustin. L'aventure de la raison et de la grâce, Paris, Études augustiniennes, 1958, p. 
106. 
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débauche, les parents des proxénètes ».228 On peut donc en conclure que sa vision du mal est plus 
manichéenne que platonicienne. 
2. Après Ambroise 
Après Ambroise, Augustin souhaite trouver un Maître qui lui montrera la voie. Il en trouve plus 
d'un, dont Ambroise lui-même, qui lui fera découvrir le néoplatonisme. Dans cette école 
philosophique, il trouve ce qu'il cherche depuis si longtemps : la Sagesse, la Vérité. Désormais, 
Augustin peut décider de sa destinée. 
2.1 Les maîtres 
Quand Augustin arrive à Milan, il s'empresse d'aller présenter ses respects à Ambroise, qui est 
l'évêque de ce diocèse, mais aussi, un homme très influent dans la société milanaise et aux yeux 
de qui il est bon de se faire voir. « Il est un des représentants les plus caractéristiques de la classe 
dirigeante romaine de son temps ».229 Par curiosité ou par intérêt, ou peut-être les deux, Augustin 
commence à assister aux cérémonies religieuses dominicales, pendant lesquelles Ambroise fait 
ses sermons. Il ne s'intéresse d'abord qu'à l'éloquence du rhéteur en qui il se reconnaît bientôt 
un égal. Il en admire le style et la forme. Devenu sceptique après son expérience manichéenne, il 
reste méfiant par rapport au contenu : « J'étais, dans mon application, comme suspendu à sa 
parole, tout en n'ayant pour les choses mêmes que de l'indifférence et du mépris ».230 Il se 
souvient du peu de crédibilité qu'il avait consenti à Faustus « qu'il juge comme une nullité 
teintée de rhétorique ».231 L'évêque manichéen l'avait plongé dans une profonde désillusion. 
Après une longue attente remplie d'espoir, Augustin l'avait trouvé incapable de répondre à ses 
questions. « Durant les neuf années environ où, âme vagabonde, je fus auditeur manichéen, je 
guettais, d'un désir tendu à l'extrême, l'arrivée de ce Faustus » (Conf. V, vi, 10). « En arrivant à 
228 Jean-Claude Guy. s.j. et François Refoulé, o.p., Chrétiennes des premiers temps, Paris, Édition du Cerf, 1965. 
p.40 in Marie Gratton-Boucher, La femme dans l'oeuvre de saint Augustin ou l'impossible synthèse entre l'idéal et la 
réalité, Mémoire de la maîtrise en théologie, Université de Sherbrooke, 1974, p. 22. 
229 Peter Brown. La vie de saint Augustin, Paris, Seuil, 2001, p. 100. 
230 Prosper Alfaric. L'évolution intellectuelle de saint Augustin, Paris, Émile Nouny, 1918, p. 367. 
231 H. von Campenhausen. Les Pères latins ..., p. 206. 
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Milan, elle (sa mère) le trouva tout à fait détaché du manichéisme, quoique encore fort éloigné du 
Catholicisme ». 
Cependant, petit à petit, presque imperceptiblement, les mots d'Ambroise pénètrent dans son 
esprit et finissent par le toucher. Par ses explications claires, Ambroise réussit à lui faire 
comprendre l'essence spirituelle de Dieu et de l'âme humaine. « Quel était le mode d'exister 
d'une substance spirituelle, je n'en avais pas le moindre soupçon, même obscur » (Conf. VI, m, 
4). C'est un grand soulagement pour Augustin qui a toujours eu beaucoup de difficulté à 
concevoir Dieu comme un pur esprit et qui, par ailleurs, ne pouvait admettre davantage qu'il soit 
entaché de matière. 
« Augustin avait appris de Cicéron et de la Nouvelle Académie à faire un très grand cas de 
Platon. La prédication d'Ambroise, [...] ne pouvait que l'orienter dans le même sens ».233 Bien 
qu'il prétende détester la philosophie, peut-être pour les mêmes raisons qu'Augustin la renie 
devenu Évêque, toute l'œuvre d'Ambroise est truffée de citations de Cicéron et de Plotin. « Il ne 
se gênait donc pas pour servir comme de son cru des tirades entières de Plotin ».234 Certains de 
ses sermons sont des reproductions intégrales des traités de Plotin et c'est d'abord à travers eux 
qu'Augustin découvre le néoplatonisme. 
[...] quelques sermons d'Ambroise ont réellement exercé une 
influence capitale sur la pensée d'Augustin [...] ils lui ont 
entr'ouvert un univers spiritualiste dont il n'avait aucune idée ;[...] 
les sermons De Isaac uel anima et De borto mortis utilisent des 
pages entières de Plotin ; la péroraison du premier commente, 
phrase à phrase, la finale magnifique du traité Sur le Beau ; ces 
sermons présentent [...] les doctrines fondamentales des Ennéades 
sur le souverain bien, l'origine du mal...235 
Il se cherche un maître pour l'initier à cette école de pensée, mais les occupations d'Ambroise ne 
lui permettent pas de le faire lui-même. D'ailleurs, l'aurait-il pu, il n'est pas certain que le résultat 
232 Prosper Alfaric. L'évolution intellectuelle de saint Augustin..., p. 365. 
233 Prosper Alfaric. L'évolution intellectuelle de saint Augustin..p. 372. 
234 Lucien Jerphagnon. Préface de l'édition de la Pléiade, Œuvres I, Paris, Gallimard, 1998, p. XIX. 
235 Pierre Courcelle. Recherches sur les Confessions de saint Augustin, Paris, De Boccard, 1950, p. 251. 
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aurait été plus heureux qu'avec Faustus car, selon Alfaric, « Ambroise, en effet, était un 
conducteur d'âmes et non un philosophe ».236 C'est donc à son maître Simplicius qu'Ambroise 
adressa d'abord Augustin. Il devra aussi son instruction au néoplatonisme à Marius Victorinus et 
à Manlius Théodorus « qu'il nous présente comme un disciple fervent de Plotin ».237 
Augustin est absolument enthousiasmé par les doctrines néoplatoniciennes. Il y trouve enfin les 
réponses à ses questions. Il retrouve l'espoir que sa courte période de scepticisme lui faisait 
craindre de perdre. « Et j'étais au profond de la mer, Et j'étais sans confiance, Et je désespérais 
de découvrir le Vrai » (Conf. VI, I, 1). Cette découverte constitue la seconde étape, peut-être la 
plus importante dans sa recherche de la vérité. Le Vrai auquel il réfère ici est la sagesse 
philosophique qu'il découvre dans les œuvres des néoplatoniciens, particulièrement de Plotin II 
écrit à Romanianus, son bienfaiteur, pour lui faire partager son bonheur. 
[...] certains livres bien remplis [...] provoquèrent en moi un 
incendie incroyable, supérieur à tout ce que vous pouvez croire de 
moi, et, que dirais-je de plus ? À ce que je pouvais en croire moi-
même. [...] Alors, si petite que fut la lumière répandue sur moi, 
l'aspect de la philosophie m'apparut tellement grand que, tout ce 
qui [. . .] pousse vers les plaisirs, eut volé vers cette beauté comme 
un amant hors d'haleine et brûlant.238 
2.2 Plotin et le Néoplatonisme. 
Bien qu'opposé au christianisme, Plotin aura une influence déterminante sur la pensée 
chrétienne. Les Pères de l'Église, au Ile et Ille siècles239, Augustin, au Ille et IVe siècle, 
intégreront la philosophie de l'Un en lui donnant le nom de Dieu. Les notions d'intériorité, de 
conversion, de memoria très présente dans l'œuvre d'Augustin sont empruntées à la pensée 
plotinienne. Maître Eckhart disait souvent dans ses sermons : « Un Maître a dit », mais sans dire 
lequel. Il est facile de retrouver dans sa doctrine une filiation avec la pensée plotinienne dans la 
notion de totalité et de la divinité en nous, particulièrement quand il parle du « petit château au 
236 Prosper Alfaric Jdem, p. 372. 
237 Prosper Alfaric. Idem, p. 373. 
238 Prosper Alfaric. Idem, p.380. 
239 Noëlla Baraquin et Jacqueline LafBtte. Dictionnaire des philosophes, Paris, Annand Colin, 2002, p. 252. 
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fond de l'âme » et des « touchers de Dieu ». Ainsi, par le biais d'Augustin, de la mystique 
rhénane (Maître Eckhart), de Marsile Ficin et plus tard de Thomas d'Aquin, c'est toute la 
philosophie occidentale qui s'est trouvée influencée par la pensée plotinienne. 
D'origine romaine, Plotin est né aux environs de 205, probablement à Lycopolis, en Égypte.240 
« Philosophe grec, né en Haute Égypte et s'exprimant en grec, initiateur de la philosophie dite 
"néo-platonicienne" »,241 Plotin rencontre Ammonius Saccas, dont il suit l'enseignement onze ans 
durant, à Alexandrie. Ensuite, il commence à enseigner à Rome, d'abord devant un auditoire 
d'élites et se lie d'amitié avec l'empereur Gallien. En 253, alors qu'il a plus ou moins 59 ans, a 
lieu la rencontre décisive avec Porphyre, qui deviendra son plus fidèle disciple et l'éditeur 
scrupuleux de son œuvre. Plotin fera une tentative infructueuse pour fonder une république 
platonicienne (Platonopolis), en Campanie. Déprimé par ses échecs, il se retire en Campanie où 
il meurt dans la solitude vers 270.242 Le Dictionnaire des philosophes donne Plotin comme Grec, 
alors que Wybrands le donne d'origine romaine. La confusion vient sans doute de ce qu'il est né 
en Egypte et qu'il s'exprime en grec, ce qui, semble-t-il, était d'usage dans le « monde » romain 
de l'époque. 
Plotin est le philosophe de l'Émanation, de la Procession et de 
l'Extase, de la contemplation et de la source. Il infléchit les thèmes 
platoniciens dans le sens de la transcendance, de l'accès à la 
contemplation mystique et d'une sagesse à forte connotation 
religieuse, mais qui jamais ne rompt avec une perspective 
rationaliste soucieuse d'articuler le divin et la réalité de manière 
intelligible.243 
Repensant la doctrine de Platon avec des éléments aristotéliciens et stoïciens, en même temps 
qu'elle subit l'influence de courants ultérieurs, la philosophie de Plotin représente une recherche 
du salut autant que de la vérité, un épanouissement du platonisme autant qu'une véritable 
création. Elle s'impose surtout, à travers une interprétation originale du Parménide244 de Platon, 
240 Francis Wybrands. « PLOTIN », (Repère chronologique) Encyclopédie Universalis,, édition numérique 2004. 
241 Noôlla Baraquin et Jacqueline Laffitte. Dictionnaire des philosophes, Paris, Armand Colin, 2002, p. 252. 
242 Francis Wybrands. « PLOTIN...Idem. 
243 Noëlla Baraquin et Jacqueline Laffitte. Dictionnaire des philosophes, Paris, Armand Colin, 2002, p. 252. 
244 Jean Grondin. Introduction à la métaphysique, Montréal, Les Presses de l'Université de Montréal, 2004, p. 115. 
par sa doctrine de lTJn245 et par sa conception de la procession. On comprendra qu'Augustin, 
obsédé par le salut et la vérité, se convertisse au néoplatonisme 
Le néoplatonisme avait toujours imprégné d'un tour nettement 
religieux ses idées platoniciennes : Dieu est le principe et la fin de 
tout. C'est pourquoi la vraie philosophie appelle l'homme à rentrer 
en soi et à se convertir, à délaisser et à dépasser par la pensée la 
diversité du monde visible pour reconnaître et saisir Dieu dans son 
unité par-delà les limites du temps. Augustin comprend qu'il est au 
début de son itinéraire spirituel et de la philosophie.246 
L'apport, bien involontaire, de Plotin au christianisme, lui mérite l'insigne honneur de résider au 
Vatican. « Bien que n'étant pas chrétienne, la pensée de Plotin rencontra assez d'approbation 
pour que son sarcophage soit conservé au musée du Vatican ».247 
[...] la plupart des théologiens chrétiens cultivés étaient familiers de 
l'œuvre du mouvement philosophique dominant, le Néoplatonisme, 
et de son fondateur Plotin. Les Ennéades étaient lues et citées par 
des théologiens importants, écrivant en grec, tels qu'Eusèbe de 
Césarée, Basile le Grand, et Grégoire de Nysse, et par ceux qui 
écrivaient en latin, Ambroise et Augustin.248 
2.3 Distorsions et omissions 
Nous avons déjà mentionné que les apories relevées dans les Confessions et autres oeuvres 
avaient alerté notre vigilance. En faire un relevé exhaustif serait l'objet d'une thèse. Nous n'en 
voulons donner que trois exemples qui devraient suffire à démontrer notre propos. 
- Le renvoi de la compagne 
« Pendant le temps qu'il passa à Carthage, puis à Rome et à Milan, Augustin vivait avec une 
femme de Numidie. [..] Elle lui donna son fils bien-aimé, Adéodat. [...] Elle était "civilement sa 
245 Idem, p. 118. 
246 H. von Campenhausen. Les Pères latins,..., p. 210 
247 Biyan Magee. Histoire de la Philosophie, Montréal, Libre Expression, 2001, p. 30. 
248 Dominic O'Meara. Plotin, une introduction aux Ennéades, Paris, Cerf, 1992, p. 151. 
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femme". [...] Rétrospectivement, Augustin critique sa recherche du plaisir pendant cette 
alliance ».249 À Milan, il prétend renvoyer sa compagne pour ne plus vivre dans le péché. «[.. .] 
on insistait sans relâche pour que je prisse femme. [...] Ma mère plus que personne s'y 
employait. Une fois marié, j'aurais dans le baptême le bain du salut [...] (Cortf. VI, xm, 23) S'il 
est vrai que le salut était une préoccupation de l'Antiquité romaine, le conditionnel qu'emploie ici 
Augustin nous autorise à penser que Monique s'en préoccupait plus que lui. Cet argument nous 
semble manquer de sincérité, car sitôt la mère de son fils est-elle partie qu'il se hâte de prendre 
une nouvelle concubine. Plus loin, lui-même avoue : « Entre-temps se multipliaient mes péchés. 
L'on m'avait arraché du flanc, comme un obstacle au mariage, l'habituelle compagne de ma 
couche. [. . .] Incapable de supporter le délai imposé (deux ans avant d'obtenir celle que je 
demandais) et moins épris du mariage qu'esclave de la passion, je me procurai une autre femme » 
(Conf. VI, xv, 25). De plus, l'Église d'alors si elle ne favorisait pas ce genre d'unions de fait, du 
moins les reconnaissait-elle à la condition expresse que les conjoints soient fidèles l'un à l'autre ; 
et c'était le cas pour Augustin et sa compagne. 
Il ne s'agit pas ici de porter un jugement de valeur sur la moralité ou l'immoralité de la conduite 
d'Augustin, mais de mettre en lumière l'incohérence des raisons qu'il donne pour justifier cette 
séparation. Augustin a des ambitions professionnelles qu'un riche mariage l'aiderait beaucoup à 
atteindre, et cette raison pèse lourd dans la balance. Qui plus est, Augustin se contredit et admet : 
« J'aspirais goulûment aux honneurs, aux gains, au mariage » (Conf. VI, vi, 9). 
Me voici à même d'obtenir quelque dignité. Quel doit ici être plutôt 
mon désir ? Je dispose d'un tas d'amis haut placés : si je ne marque 
pour autre chose beaucoup d'empressement, on peut au moins me 
donner une présidence. Il faut aussi prendre femme, une femme qui 
ait quelque argent, pour ne point grever notre budget ; (Cortf. VI, XI, 
19) 
Un mariage avec sa conjointe de fait aurait été considéré comme une mésalliance. « Sa mère, 
[...] oeuvrait en vue d'un mariage rentable pour son fils [...]. Il n'était pas question, en effet, 
qu'Augustin régularisât son union avec celle qui avait partagé quinze ans de sa vie et lui avait 
249 Frederick Van Fleteren. « Confessions », Encyclopédie saint Augustin..., p. 328. 
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donné un fils : la modestie de sa condition aurait entravé un si bel avenir ».250 « En 385, ce ne 
furent pas les scrupules moraux qui amenèrent Augustin à abandonner sa concubine mais bien 
l'ambition ».251 Nous pourrions faire nôtre cette citation de Peter Brown ; cependant qu'on n'y 
voit pas une condamnation des ambitions matérielles d'Augustin, qu'il partage ave Cicéron et qui 
sont bien typiques des Romains de l'Antiquité tardive. 
- L'élévation à la prêtrise 
Il semblerait qu'à l'époque, il était d'usage de faire prêtre et évêque, sans son consentement, un 
individu qui en avait les capacités. « Une telle aventure était fréquente au Bas-Empire ». 
Ambroise prétend avoir été fait évêque de force. Augustin déclare que, dans ses voyages, il évite, 
par des détours, les localités sans évêque de peur qu'on le force.253 Un jour de 391, il se rend à 
Hippone et ce qui devait arriver arriva : il fut fait prêtre, « malgré lui », dans la cathédrale 
d'Hippone la magnifique. Il y avait fait un voyage incognito, quelque temps auparavant, « pour 
aider une âme inquiète qui devint, par la suite, son ami ». Il y a quand même une bonne distance 
entre Hippone et Thagaste. 
Je vins dans cette ville pour voir un ami que je pensais pouvoir 
gagner à Dieu et l'inviter à partager notre vie dans le monastère. 
J'étais tranquille puisque Hippone était pourvue d'un évêque. Je fus 
empoigné, fait prêtre et cela me conduisit finalement à l'épiscopat. 
(Serm.355,1(2)254 
Carthage est le diocèse le plus important de l'Afrique du nord, mais son évêque est bien installé, 
et pour longtemps, sur le siège épiscopal. Hippone est le second diocèse en importance de cette 
même région. L'évêque en place, Valerius, « âgé, Grec d'origine, parlait latin avec 
difficulté »25î et avait de plus en plus de mal à remplir sa lourde tâche. Il se cherchait un 
250 Lucien Jerphagnon. Préface de l'édition de la Pléiade, Œuvres /, Paris, Gallimard, 1998, p. XVIII. 
251 Peter Brown. La vie de saint Augustin, Paris, Seuil, 2001, p. 80. 
252 J. Gaudemet L'Église dans l'Empire romain (IVe et Ve s.) 1958, p. 108-111, in Peter Brown, La vie de saint 
Augustin ..., p. 178. 
253 Possidius. Vïta, 4. 
254 Ce sermon eut lieu 35 ans plus tard. Voir : Peter Brown, La vie de saint Augustin ..., p. 177. 
255 Peter Brown. La vie de saint Augustin ...,p. 178. 
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auxiliaire. ..Quatre ans se sont écoulés depuis le baptême d'Augustin en 387, qui sera nommé 
évêque à la place de Valère, en 395. Faute de la première place, Augustin se contentera de la 
seconde, mais jamais le grand Augustin n'ira croupir dans un diocèse à peine connu. Son génie 
spéculatif et stratégique, son orgueil et son désir de gloire avoués ne laissent planer aucun doute 
et autorise cette déduction que nous avançons : Ce rapt prévisible ressemble bien d'avantage à 
une stratégie soigneusement arrangée. « Les fidèles présents trouvant, comme ils s'y attendaient, 
Augustin debout au milieu de la foule, s'emparèrent de lui. [...] Ils l'emmenèrent de force à 
l'évêque [...] ».256 L'importance du siège, mais surtout sa valeur personnelle et une activité 
inlassable devaient faire du jeune évêque l'animateur de toute l'Église d'Afrique [...] ».257 « Des 
fouilles récentes viennent de révéler quelle était la splendeur de la ville romaine d'Hippone, la 
majesté de ses établissements ecclésiastiques : c'était en importance la seconde ville d'Afrique, 
immédiatement après Carthage ».2Î8 Le génial Augustin pouvait-il vraiment penser que ses 
contemporains et la postérité pourraient avaler une telle couleuvre ? Car il ne faut pas oublier 
qu'Augustin n'écrivait pas que pour son siècle : « Il avait constamment donné l'ordre de bien 
conserver la bibliothèque de l'église et tous ses volumes pour la postérité ».259 
-Les miracles milanais 
Si les deux exemples précédents ne suffisaient pas, voici l'épopée des miracles milanais. Selon 
Pierre Courcelle, « l'invention » des saints Gervais et Protais se produisit au début de l'hiver 386. 
Au cours de la translation de leurs corps, des « miracles » se produisirent : des possédés furent 
délivrés et un aveugle recouvra la vue. Augustin, qui n'assistait pas à l'événement n'en fut pas 
témoin. Il fut si peu impressionné par ces miracles qu'il oublia d'en parler dans les Confessions, 
lors du récit de sa conversion survenue quelques mois plus tard.. Ce n'est qu'au livre IX 
qu'incidemment il les rapporta et leur accorda de l'importance. Plus tard son attitude à cet égard 
a fortement évolué et il en parle fréquemment.260 
256 Idem. 
257 Michel Meslin. Encyclopédie Universalis, « Augustin », édition numérique 2004. 
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« En 389/390, dans le Vera Religione, il admet que les miracles, si 
nombreux durant les temps apostoliques, ont aujourd'hui cessé ; on 
croirait qu'il a oublié les miracles milanais survenus trois ans plus 
tôt. [...]. Vers 400, [...] il assure que les guérisons d'aveugles, 
fréquentes au temps du Christ, ne se produisent plus à l'époque 
contemporaine. [... ] En 425, Augustin se donne maintenant comme 
témoin des miracles milanais. Au livre XXII de la Cité de Dieu, il 
insiste sur le fait que des miracles ont lieu, encore actuellement, 
auprès des tombeaux des saints. [...] ».261 
Oubli ou mensonge ? « Le P. de Vooght a été frappé par la contradiction qui existe, au sujet des 
miracles contemporains, entre les premiers et les derniers écrits d'Augustin ».262 Au livre XXII, 
vin de la Cité de Dieu, on lui pose la question: «Pourquoi, [...] ces miracles dont vous 
prétendez qu'ils se sont produits autrefois, ne se produisent-il pas de nos jours » ? Sur quatorze 
pages, Augustin s'emploie à leur raconter des miracles qui se sont produits dans les dernières 
décennies et cela après avoir nié le fait à plusieurs reprises au cours des années précédentes. 
Aucun autre chapitre du Livre XXII n'est aussi long. Si l'on devait imputer cette contradiction à 
l'évolution de la pensée d'Augustin, nous dirions que cette évolution est bien pragmatique. En 
effet, ces témoignages arrivent alors que les païens, sujets à polémique, attribuent des miracles à 
leurs dieux. 
Les deux premiers exemples concernent des faits où l'évêque d'Hippone a voulu atténuer l'intérêt 
matériel de ces deux décisions en imputant la responsabilité à quelqu'un d'autre : sa mère dans le 
cas du renvoi de la conjointe et des amis dans le cas de l'élévation à la prêtrise parce que cela 
donne bonne presse, sinon à lui-même, du moins à l'institution qu'il représente. Dans ce 
troisième exemple, Augustin semble penser que le mensonge peut être acceptable quand il est fait 
dans l'intention d'amener un sceptique à la foi. Une métamorale ? 
Ces exemples se rapportent à des événements qui, somme toute, n'ont pas beaucoup 
d'importance pour les lecteurs que nous sommes. Il ne s'agit pas d'un jugement moral sur les 
événements eux-mêmes; ils ne font que confirmer la double axiologie qui gouverne la vie 
261 Pierre Courcelles. Recherches..., p. 139-153. Voir les notes qui renvoient à plusieurs ouvrages et sermons 
d'Augustin pour les références concernant ce sujet, notamment p. 141. 
262 Idem, p. 144. 
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d'Augustin, sa quête spirituelle et la poursuite de ses ambitions matérielles, ces dernières étant 
au demeurant, tout à fait légitimes. Si nous avons choisi précisément ces exemples-là, c'est qu'il 
ne peut y avoir aucune ambiguïté quand à leur cause : il s'agit bien d'édulcorer les faits et en 
aucun cas on ne pourrait les mettre au compte de l'évolution de la pensée d'Augustin, ni au 
manque de temps. Ce ne sont là que quelques exemples parmi d'autres, comme certaines 
distorsions chronologiques, plus importantes, car elles inversent quelques événements. Voici, 
pour exemple, le résultat d'une analyse faite par Prosper Alfaric : 
Augustin cherche à se faire passer pour chrétien dès avant la 
découverte du néo-platonisme et à présenter son évolution morale 
comme une conversion de la volonté sous l'influence de l'ascétisme 
chrétien ; c'est renverser l'ordre des faits : "Augustin a donc adopté 
le platonisme avant de donner son adhésion au christianisme, et il 
ne s'est rallié au second que parce qu'il l'a, après examen, jugé 
conforme au premier... [...] ". La conclusion de cette analyse 
minutieuse est péremptoire : "Moralement comme 
intellectuellement, c'est au néo-platonisme qu'il s'est converti 
plutôt qu'à l'Évangile".263 
Augustin reproduit en principe, pour décrire sa vie, la succession 
des âges. [...] Mais ce schéma chronologique n'est pas rectiligne : 
[...] quantités de faits sont rapportés, non selon leur ordre réel, mais 
selon l'ordre inverse. [...] La biographie d'Alypius est encore plus 
indépendante de la chronologie. [...] Un autre anachronisme 
d'Augustin figure dans les réflexions intimes qu'il se prête 
rétrospectivement, au temps où il est en plein scepticisme à Milan. 
[ .  . 1  L e s  p l u s  g r a v e s  e n t o r s e s  à  l a  c h r o n o l o g i e  a p p a r a i s s e n t  a u  l i v r e  
IX.i64 
À première vue, il semble donc qu'Augustin se prête ici, sans raison, à des mystifications qui ne 
pourraient que lui être préjudiciables, car enfin, il y risque sa crédibilité. « Every decent modem 
reader is bound to be shocked by the mere suggestion that a great man might have deliberately 
deceived the large majority of his readers » 265 Et pourtant, « Augustin tient la facilité en 
horreur ; il n'a aucunement improvisé ses écrits, toujours soigneusement médités, et il en revisait 
263 Pierre Courcelle. Recherches sur les Confessions de saint Augustin, ..., p. 8. 
264 Pierre Courcelle. Recherches, ..., p. 44-45. 
265 Léo Strauss. Persécution and the art of writing, Glenoo, Illinois, The free press publishers, 1952, p. 35. 
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souvent le texte dûment contrôlé ».266 Pourquoi donc un homme de sa valeur se prêterait-il à de 
tels excentricités ou décalages? 
2.4 Et Si... 
Et si même, Augustin n'avait que le dixième du génie qu'on lui accorde, pourrait-il ignorer le 
caractère parfois paradoxal de certains de ses dires ? Nous nous trouvons ici devant un dilemme 
dérangeant : ou bien Augustin n'est pas aussi génial qu'on veut nous le faire croire, ou bien son 
génie va au-delà de ce qu'on avait imaginé jusqu'à maintenant. C'est cette dernière alternative 
que nous voulons retenir. Pour cela, nous nous appuyons sur les déclarations de Possidius, son 
biographe, confirmées, ci-après, par Peter Brown, autre biographe : « Il va choisir chacun des 
mots qu'il écrira même lorsqu'il ne s'agit que d'un simple billet de politesse [...] on lui a 
enseigné à manœuvrer avec une précision infinie dans les limites étroites mais remarquablement 
balisées d'une tradition séculaire ».267 Ces témoignages ne nous obligent-ils pas à admettre la 
possibilité qu'Augustin était parfaitement conscient des irrégularités qu'il aurait volontairement 
introduites dans son œuvre ? 
Et si Augustin voulait nous mettre sur la piste... Nous avons vu qu'avant sa conversion au 
jardin de Milan et pendant la retraite qui suivit à Cassiciacum, Augustin était bien davantage un 
néoplatonicien qu'un catéchumène chrétien. «[...] S'il se décida à renouer avec le catéchuménat 
de l'Église officielle, ce fut sans doute moins par espoir d'y trouver enfin la vérité que par souci 
des convenances sociales : un haut fonctionnaire jeune, se disposant à entrer dans une bonne 
famille, pouvait-il faire moins » ?268 
Le Contra Academicos, première œuvre écrite après la conversion 
paraît assez étrange dans son principe même. On aurait pu penser 
que le nouveau converti, embrasé par la foi, tel qu'il se décrit lui-
même dans des pages célèbres des Confessions, se consacrerait à 
266 H. von Campenhaussen. Les Pères latins, Paris, éd. De l'Ocante, 1957, p. 233-234. 
267 Peter Brown. La vie de saint Augustin, Paris, Seuil, 2001, p. 44. 
268 Lucien Jerphagnoa Préface in Œuvres I, Paris, Gallimard, 1998, p. XVIII. 
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l'étude du texte sacré, or c'est bien à des questions philosophiques 
que sont consacrés les dialogues de Cassiciacum.269 
L'élément positif dans les projets d'Augustin est de mener une 
existence « philosophique » avec des amis, entièrement vouée à la 
recherche du vrai et à Dieu. Une vie consacrée aux travaux de 
l'esprit. [...] Pour l'essentiel, ce sont les questions philosophiques 
qui sont devenues déterminantes. Augustin oriente ses auditeurs sur 
l'Hortensius de Cicéron. [...] Quand on a lu les Confessions, on est 
surpris de constater combien l'élément chrétien est réduit dans ses 
premiers écrits.270 
À la fois témoin et acteur repentant de la décadence romaine, il en éprouva un profond dégoût. 
Son âme noble, éprise de Beauté et de Vérité, trouve consolation dans la philosophie par les écrits 
de Plotin. Augustin se soucie de son salut comme tous les Romains de son époque, païens ou 
chrétiens, mais il se soucie aussi de celui de ses frères. S'il a trouvé le sien dans la philosophie, 
peut-être voit-il mal comment ce média, en perte de popularité et qui s'adresse plutôt à une élite, 
pourrait faire le salut de son frère. 
À ce moment, il découvre les similitudes qui existent entre le néoplatonisme et le christianisme 
et, en même temps, le pouvoir rassembleur du catholicisme. Il reçoit le baptême des mains 
d'Ambroise la veille de Pâques 387. Il est « contraint » à devenir prêtre à Hippone en 391, donc 
quatre ans plus tard. Obligatoirement, pendant ces quatre ans, il a renoncé au mariage tant 
convoité, puisqu'il ne devait attendre sa fiancée que pendant deux ans. Aurait-il aussi renoncé à 
ses autres ambitions : richesse, honneurs ? Serait-il possible que, pendant ces quatre années, 
Augustin ait conçu et arrangé un autre plan de carrière ?271 Travailler à changer le monde et à en 
faire le salut, voilà sa première ambition, s'il faut l'en croire. Devenir prêtre ...et évêque lui 
permettait de la réaliser. Et sa fidélité à la philosophie n'en serait pas entachée puisque « d'autres 
facteurs l'amenèrent enfin à voir dans le Catholicisme une simple forme du néoplatonisme et à 
considérer la philosophie de Plotin comme le dernier mot de la sagesse ».272 Mais 
269 Carlos Levy. « L'Académicien et le Cynique ; Augustin et la négation de l'altérité », (Université de Paris IV) 
Paris, Pallas, 69,2005, p. 195. 
270 H. von Campenhausen. Les Pères latins, ..., p. 215. 
271 VOIR ci-haut p. 70. 
272 Prosper Alfaric. L'évolution intellectuelle de saint Augustin ..., p. 361. 
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qu'adviendrait-il de ses autres ambitions ? En tout honneur, il faut demander la réponse à 
l'évêque d'Hippone, le plus important Père de l'Église et Docteur de la grâce. 
Et si, paradoxalement, c'était en mentant, en omettant, en exagérant, en se contredisant 
qu'Augustin était le plus fidèle à la vérité. « Dieu seul est la Vérité » ! « Il n'y a de vérité qu'en 
Dieu » ! Les très nombreuses occurrences de « Dieu seul est la vérité » ne sont-elles pas 
exclusives ? « Il n'y a de vérité qu'en Dieu » n'admet rien d'autre : ni la religion, ni l'homme, ni 
Augustin lui-même... Ne croyez pas tout ce que je dis, voyez par vous-mêmes. Les répétitions 
de ces deux affirmations nous semblent être, par le fait même, un procédé rhétorique voulant 
attirer l'attention du lecteur et l'engager dans un questionnement. On pourrait y voir la clé d'une 
lecture au deuxième degré de l'œuvre augustinienne ou, à tout le moins, des Confessions. Par ses 
entorses à la vérité et ses non-dits, ne veut-il pas précisément nous faire comprendre que nous 
devons lire entre les lignes ? 
2.5 Persécution et l'art d'écrire.273 
L'Antiquité tardive, avec l'autorité grandissante des évêques, verra la mise au rancart de la 
philosophie. Certains voient Augustin comme le dernier néo-platonicien de l'Antiquité. 
Ambroise, qu'Augustin aime comme un père, se dit ennemi de la philosophie malgré une 
complaisance indéniable et Augustin, devenu évêque d'Hippone, renie ses maîtres Cicéron et 
Plotin dont il a tant vanté les mérites. « La philosophie et les philosophes sont en danger ».274 
« L'empereur Justinien fit fermer la dernière école de philosophie grecque, celle du 
néoplatonisme à Athène, en 529 ».275 
Du m au v-vi siècles, de Plotin et Porphyre à Proclus et à 
Damascius, la pensée païenne a vu fleurir une dernière grande école 
philosophique, celle du néo-platonisme ; mais songe-t-on assez que 
la même époque correspond à ce qu'il est permis d'appeler l'âge 
d'or des Pères de l'Église, c'est-à-dire de ces grands docteurs qui 
ont élaboré l'essentiel de la dogmatique chrétienne, de la discipline 
ecclésiale, de la spiritualité.276 
273 Léo Strauss. Persécution and theartof writing, Glenco, Illinois, The free press publishers, 1952, 201 p. 
274 Léo Strauss. Persécution and the art of writing,..., p. 17 
275 Jean Grondin. Introduction à la métaphysique, Montréal, Les Presses de l'Université de Montréal, p. 139. 
276 Henri-lrénée Marron. Décadence romaine ou antiquité tardive? Paris, Seuil, 1977, p. 115. 
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Selon Léo Strauss, les persécutions ne peuvent empêcher l'expression publique d'une vérité 
hétérodoxe parce qu'un libre-penseur peut exposer ses vues sans atteinte, à la condition de 
demeurer circonspect. Il peut même les exprimer par écrit, sans danger, s'il est capable d'écrire 
entre les lignes. L'influence des persécutions contraint les écrivains qui tiennent des vues 
hétérodoxes à développer une technique particulière d'écriture. Cette littérature singulière, pour 
rester hors d'atteinte, utilise les contradictions, les métaphores, de nombreuses citations, et 
accorde une importance indue à des détails insignifiants (comme des poires volées). Quelques 
détails, quelques phrases, décimés dans les différentes parties, attireront, dans une deuxième et 
troisième lectures, l'attention de ses destinataires. Toujours selon Strauss, on peut dire, sans 
craindre d'être taxé d'exagération, que le manuel d'introduction à ces techniques est enterré 
parmi les écrits des rhétoriciens de l'Antiquité. 
An exoteric book contains then two teachings: a popular teaching of 
an edifying character, which is in the foreground; and a philosophie 
teaching concerning the most important subject, which is indicated 
only between the lines.277 
[..] As a libéral theologian once remarked, these imitators of the 
resourceful Odysseus were perhaps merely more sincere than we 
when they called "lying nobly" what we would call "considering 
one's social responsibilities."2 8 
Nous avons vu, chez Maître Eckhart, mystique et humaniste rhénan du 13e siècle, une dialectique 
abstruse qui, pourtant, ne lui a pas épargné une condamnation posthume. Il avouait lui-même 
utiliser un langage surprenant dans ses sermons. Il les terminait souvent par cette expression, 
possiblement reprise à Augustin, qui l'utilisait aussi : « Comprenne qui le peut » ! 
277 Léo Straus. Idem . . p .  3 6  
278 Léo Straus. Idem ..., p. 35 
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CONCLUSION 
Une lecture littérale et naïve des Confessions nous laisse sous le charme par l'impression de 
transparence, d'humilité et de simplicité qui s'en dégage. H n'y a pas de doute, Augustin exerce 
sur ses lecteurs une séduction à laquelle on peut difficilement résister. Cependant, des lectures 
subséquentes font entrevoir un être instable, immature, aux prises avec une dualité qu'il 
reconnaît et qui ne lui laisse pas de repos. « Ainsi, deux volontés en moi, l'une ancienne, l'autre 
nouvelle, et celle-là chamelle, et celle-ci spirituelle, bataillaient entre elles et par leur désaccord 
me disloquaient l'âme ».279 « Il y a, faute de totalité dans l'unité, dualité de la volonté, et ce qui 
manque à une volonté revient à l'autre ».280 « C'était moi qui voulait et moi qui ne voulait pas : 
moi et moi, un seul et même être ».281 Nous constatons donc que cette dualité est constitutive 
chez Augustin, qu'elle correspond à un douloureux effritement de son unité. Nous ne saurions 
l'assimiler à une instabilité ponctuelle selon l'humeur du moment. Elle serait beaucoup plus près 
de ce que nous appelons aujourd'hui un « mal être ». De plus, son rapport avec la vérité est 
parfois plus que questionnable, ce qui est plutôt dérangeant quand on pense aux innombrables 
occurrences du mot « vérité » dans l'œuvre augustinienne. 
Nous fréquentons Augustin depuis le milieu des années 90 et nos rencontres sporadiques, dans 
l'une ou l'autre de ses œuvres, n'ont pas modifié cette dernière impression. La réception de 
l'œuvre augustinienne, le génie qu'on lui reconnaît, l'empreinte qu'il a laissée sur la pensée 
occidentale nous paraissaient incompatibles avec cette perception que nous avions de sa 
personnalité tourmentée. Il devint évident que pour percer le mystère augustinien, une 
fréquentation assidue devenait nécessaire. C'est pourquoi nous avons entrepris une recherche, 
afin de trouver les explications possibles à cette paradoxale combinaison entre 
transparence/humilité d'une part, et orgueil/opacité, d'autre part. 
Une enquête, débutant avec sa naissance, nous a permis de découvrir des circonstances, dans son 
enfance et sa prime jeunesse, pouvant expliquer l'angoisse résultant de ses incertitudes et le 
besoin obsessionnel de trouver des réponses incontournables aux questions qu'il se posait. 
L'insécurité de son époque, l'environnement géopolitique et culturel, la nécessité d'assurer la 
279 Augustin, Confessions, tr. nouv. de Louis de Mondadon,..., p. 205. 
280 Idem, p. 216. 
281 Idem, p. 217. 
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survie de sa famille l'ont certainement obligé à jouer de finesse avec la vérité et à chercher des 
compromis lui permettant de vivre avec son instabilité. Ses études de rhétorique n'étaient pas de 
nature à atténuer ce penchant ; cependant, elles ont eu le mérite de lui faire rencontrer Cicéron 
dans l'Hortensius. Cette rencontre a eu un effet bénéfique et a provoqué un véritable tournant 
dans sa vie. Désormais, Augustin avait un espoir et un modèle qui donnèrent l'impulsion et une 
direction à sa recherche. Il venait de découvrir la philosophie. Il allait la poursuivre dans la Bible 
et, faute de l'y trouver, se tourna vers le manichéisme sans plus de succès. 
Nous avons vu que l'événement le plus important dans la vie d'Augustin, celui qui allait décider 
de sa destinée, fut sa rencontre avec Ambroise. Cette rencontre allait, intentionnellement ou non, 
tendancieusement ou pas, le conduire vers Plotin et le néoplatonisme qui lui feraient trouver 
l'ultime vérité qu'il avait toujours cherchée : la Sagesse. Cette découverte le comble d'une telle 
joie qu'il se convertit à cette doctrine philosophique et souhaite lui consacrer sa vie avec ses 
amis, car selon Plotin, la Sagesse est une recherche continuelle. Que s'est-il passé entre cette 
découverte et l'accession à la prêtrise d'Augustin ? Nul ne le sait vraiment et c'est la période la 
plus nébuleuse dans la vie d'Augustin. Nous savons qu'il se convertit ensuite au christianisme 
parce qu'il le considérait compatible avec le néoplatonisme et y voyait des possibilités. « Il ne 
l'est devenu définitivement (chrétien) que parce qu'il a cru rester ainsi un pur Platonicien »282 et 
même alors, Gourdon pense qu'il ne s'est converti qu'en raison des devoirs de sa charge, au 
moment où il est devenu prêtre283 « Et puisque les deux personnages diffèrent entre eux, 
pouvons-nous savoir, du pénitent ou du philosophe, lequel est le véritable » ?284 Nous savons 
également qu'il quitta Milan presque immédiatement après son baptême pour retourner en 
Afrique, mais qu'il retourna à Rome pour une période d'environ un an. 
Finalement, notre recherche nous amène à la conclusion qu'Augustin vit dans le Catholicisme la 
possibilité d'une espèce de synthèse entre toutes ses aspirations et leur aboutissement nécessaire. 
Cependant, sa fidélité à la philosophie demeure et s'y trouve coincée. «[...] ce monde va se 
refermer sur lui et, comme c'est souvent le cas pour des hommes cultivés, Augustin va s'y 
282 Prosper Alfaric. L'évolution intellectuelle de saint Augustin ..., p. 381 
283 Pierre Courcelle. Recherches sur les Confessions..., p. 8. 
284 Pierre Courcelle. Recherches sur les Confessions de saint Augustin, Paris, De Boccard, 1950, p. 7. 
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trouver enserré d'autant plus totalement qu'il l'avait jadis rejeté ».285 Témoin de la décadence 
romaine, réformateur dans l'âme, soucieux d'une société meilleure, Augustin ne peut se passer du 
Catholicisme qu'il considère comme le seul véhicule qui a le pouvoir, avec la collaboration de 
l'État286, de sauver son frère de la fange dans laquelle il se vautre et qui compromet son salut. 
Deux grandes voies, l'autorité et la raison, mènent à la sagesse. 
L'une convient aux ignorants, l'autre aux gens instruits. La seconde 
l'emporte donc incontestablement sur la première.287 
Augustin demeurera, jusqu'à la fin, partagé entre la philosophie qui, seule, lui révèle la Sagesse, 
autrement nommée Dieu, « seule Vérité », et sa loyauté obligée envers l'Église qui lui permet 
d'accomplir la mission de salut qu'il s'était assignée envers l'humanité. Toujours dans un 
contexte de survie comme dans son enfance et sa jeunesse, à une époque où la liberté de pensée 
est violemment opprimée, Augustin n'a d'autre alternative que de jouer sur les mots, de faire 
apparaître dans le non-dit, ce qui se dit, en d'autres mots, d'écrire entre les lignes. « [...] Tout 
discours, comme on l'avait découvert avec Augustin, renvoie essentiellement à un non-dit qu'il 
«M 
faut savoir entendre si l'on veut comprendre ce qui se dit ». 
CONCLUSION 
La lecture des Confessions de saint Augustin a été le point de départ de ce travail, laquelle lecture 
nous avait révélé des irrégularités gênantes. Nous y avons relevé, qu'à l'égard de la vérité, 
Augustin prend des libertés, qu'il utilise des artifices rhétoriques et sophistes. Un exemple ? En 
Confessions VII, xxi, 27, Augustin abolit des contradictions entre les Écritures et les écrits de 
Paul qu'il veut rapprocher. « Il reconnaîtra beaucoup plus tard que certaines des correspondances 
ainsi établies étaient factices {Retract., I, 6, 2-3) ».289 Hors, ce qui dérange, c'est qu'Augustin se 
285 Peter Brown. La vie de saint Augustin ..., p. 39. 
286 Le Catholicisme est devenu religion d'État depuis Théodose avec i'Édit de Thessalonique en 380. 
287 Augustin. De Ordine, II, 26, in Prosper Alfaric, L'évolution intellectuelle de saint Augustin ..., p. 441. 
288Jean Grondin. Introduction à Hans-Georg Gadamer, Paris, Cerf, 1999, p.213. 
289 Pierre Courcelles. Recherches sur les Confessions,..., p. 178. 
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pose comme un chercheur de vérité, qu'il nous présente toute sa vie comme une quête de vérité. 
De plus, nous osons dire, sans grand risque de nous tromper, qu'aucune œuvre connue ne 
renferme autant d'occurrences du mot « vérité » que celle d'Augustin : pas un livre, pas une page 
qui n'en détienne. Ce malaise que nous avons éprouvé à la lecture des Confessions est à l'origine 
de ce travail. Dans tout ce que nous disons et dans tout ce que nous faisons, il y a un mobile ; 
trouvons le mobile. 
Qu'il nous soit permis de faire ici un rappel des faits les plus significatifs dans la vie d'Augustin, 
soit ceux qui éclairent le mieux notre propos. -Tout d'abord, Augustin naît d'une mère chrétienne 
qui l'élève dans sa foi sans parvenir, toutefois, à lui transmettre le feu sacré. Il raille la foi de sa 
mère, bonne pour les naïfs... À la petite école de Thagaste, il ne performe pas très bien, mais plus 
tard, à Madaure, où l'enseignement correspond plus ou moins à notre « secondaire », il se révèle 
être un étudiant discipliné et très doué. Ses parents fondent alors sur lui toutes leurs ambitions et 
investiront au-delà de leur possibilité pour faire instruire ce fils génial qui ira faire ses études de 
rhéteur à Carthage. L'adolescent qu'il est encore abuse de sa liberté et se livre à la débauche 
pendant un certain temps, avant de s'en lasser et d'en éprouver du dégoût. Il prend alors une 
concubine qui lui donnera un fils et qu'il aimera fidèlement pendant quatorze ans. Ses études 
terminées, il enseigne la rhétorique pendant environ dix ans à Carthage. Là, il découvre la 
philosophie dans l'Hortensius de Cicéron qui l'embrase, est déçu de la Bible et se joint à la secte 
des manichéens. À la mort de son père il devient responsable de la famille et endosse ses 
ambitions de notoriété, de richesse et de survivance dans la postérité... Il obtiendra une chaire de 
rhétorique à Rome d'abord, puis à Milan, où il rencontrera Ambroise, l'un des hommes les plus 
puissants de Milan... Il assiste à ses sermons du dimanche, par curiosité, dit-il... Son ambitieuse 
et dominante mère le rejoint, l'oblige à renvoyer son humble concubine, lui trouve une riche 
fiancée et se lie d'une grande amitié avec Ambroise jusqu'à occuper une place de premier plan à 
ses côtés... Ambroise le dirige, par l'entremise de Simplicius, vers la philosophie 
néoplatonicienne à laquelle il se convertit, car il y trouve ce qu'il cherche depuis toujours : la 
Vérité. Augustin voit la possibilité d'adopter au christianisme certaines parties de cette 
philosophie...L'Église d'Afrique couvre grand, mais elle n'a que des évêques médiocres... 
Augustin est baptisé par Ambroise... devient prêtre et évêque... Il écrit les Confessions... 
Augustin et Ambroise deviendront des Pères de l'Église... 
98 
Avec la lecture de l'Hortensius de Cicéron, Augustin a découvert l'existence de la philosophie 
qui lui faisait entrevoir une dimension spirituelle qu'il ne soupçonnait pas. Mais c'est Plotin qui 
lui fera découvrir, à travers la philosophie, « La Sagesse », ou Dieu. Dès lors, il sera pris d'un 
amour infini pour cette Beauté, le Souverain Bien, qui l'embrase et le consume. A partir de ce 
moment, Augustin n'aura de cesse que de faire partager ce trésor à ses semblables. Mais 
comment y arriver ? 
Ambroise lui fournira la réponse à cette question, le moyen de remplir la mission qu'il s'est lui-
même assignée, une mission qu'il sait très bien ne pouvoir accomplir seul. Ne nous leurrons pas 
et n'en faisons pas un saint. La perfection n'est pas de ce monde et Augustin n'est pas prêt, pour 
autant, à abandonner ses ambitions et le poste de gouverneur qu'il pressent bientôt à sa portée. 
C'est alors que, bien habilement, Ambroise, aussi intéressé à mettre la main sur Augustin que 
l'étaient les manichéens, le convainc que le poste d'évêque comportait beaucoup plus 
d'avantages que celui de gouverneur. « Pour un jeune homme ambitieux de percer dans la vie 
publique, c'était là, nous l'avons vu pour Ambroise, une démarche qui n'allait pas de soi ».290 Par 
ailleurs, Jérôme disait que « la richesse passait pour un brevet de piété, et (que) l'évêque était 
bien le couvercle qui convenait à une telle marmite » m 
C'est un langage que l'intuition spéculative d'Augustin lui fait bien vite comprendre. Le 
pragmatisme romain n'est pas une vaine notion, non plus que le désir d'honneurs et celui de 
passer à la postérité S'il n'est pas certain que le souvenir d'un quelconque gouverneur de 
province demeure dans les esprits bien longtemps, Augustin retient bien l'histoire d'un 
Tertullien né deux siècles avant lui. 
Reprenons la formulation de notre problématique : « Le rapport à la vérité chez Augustin. Entre 
vérité biographique et vérité philosophique. La problématique de l'authenticité dans les 
Confessions remet-elle en cause la vérité de son œuvre ? » Tout ce qui précède démontre bien 
l'importance que l'interaction entre les événements extérieurs de sa vie et l'évolution de sa 
290 H. von Campenhausea Les pères latins ..., p. 145. 
291 H. von Campenhausen. Les pères latins ..., p. 144. 
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pensée a exercée dans les choix qu'Augustin a dû faire. Nous pensons que sans cette 
démonstration, il eût été difficile de rendre justice à Augustin tout en accréditant la thèse que 
nous avons proposée à nos lecteurs, à savoir : « Augustin est un rhéteur dont on peut 
difficilement soupçonner l'ampleur de son génie. Or, nous pouvons déceler des distorsions à 
l'intérieur de ses Confessions et entre celles-ci et d'autres de ses œuvres. Certaines de ces 
inexactitudes peuvent trouver excuse dans l'oubli, peut-être, bien qu'il jouissait d'une mémoire 
phénoménale. Mais d'autres sont incontestablement volontaires, car sa formation de rhéteur, sa 
discipline attestée par son biographe et l'ampleur du génie que nous lui reconnaissons nous 
interdisent de penser qu'elles soient accidentelles. Donc Augustin savait. La question est alors, 
POURQUOI ? » 
Nous pouvons conjecturer que la charge d'Évêque d'Hippone obligeait Augustin à une loyauté 
qui limitait l'expression de sa pensée philosophique. Lui-même chasseur d'hérésies, il connaissait 
les dangers d'une trop grande hardiesse. Cette ingérence de l'Église sur la liberté d'expression 
aura longue vie. La présente recherche nous a permis de constater que, jusqu'au début des 
années 1960, les commentateurs d'Augustin utilisent les mêmes procédés d'écriture que ceux que 
nous avons relevés dans les Confessions, ceux-là mêmes dont parle Léo Strauss dans Persécution 
and the art of writing . Les plus objectifs comme Campenhausen et Alfaric, même s'ils ne 
risquaient plus la prison, la torture ou le bûcher, sont restés prudents. 
Au terme de cette recherche, nous avons acquis la conviction qu'après l'Hortensius, Augustin n'a 
jamais cessé d'être d'abord et avant tout un philosophe. S'il s'est converti au catholicisme et s'il 
a christianisé la philosophie platonicienne, nous en connaissons maintenant les raisons. Nous 
pensons que la philosophie a été sa maîtresse la plus exigeante et que le deuil qu'il a dû en faire a 
été le plus douloureux de sa vie. On pourrait présuma- qu'il a été obligé d'obtempérer à des 
pressions extérieures, et c'est probable, mais c'eût aussi été superflu. L'évêque d'Hippone savait 
qu'il ne pouvait proclamer haut et fort sa fidélité à la Sagesse philosophique sans faire couler son 
bateau. C'est sans doute pourquoi, pendant cette période de dormance philosophique, philosophie 
et théologie sont aussi étroitement tissées sur le canevas de son œuvre. Henri-Irénée Marrou 
nous dit « qu'il n'est pas toujours facile chez lui (Augustin) de savoir où s'arrête la philosophie et 
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où commence la théologie, et quand de l'une et de l'autre on passe à la mystique ».292 Cette 
fidélité lui enjoint de faire comprendre à qui le peut, et comment il le peut, sans donner des 
munitions à ses contradicteurs, que la philosophie est la Vérité. Sa sincérité ne fait plus de doute 
si nous sommes capables de lire entre les lignes et d'accepter avec lucidité les contraintes 
familiales, sociales et religieuses de son temps, autant d'embûches sur le chemin de sa quête. En 
dernière analyse, nous pensons qu'Augustin n'avait pas d'autre choix que de donner une 
interprétation discutable des faits de sa vie et d'écrire entre les lignes, s'il voulait satisfaire à sa 
foi en la Vérité philosophique et à ses engagements ecclésiastiques que des enjeux politiques et 
psychologiques avaient commandés. 
Au-delà de cette reconnaissance, il est évident que le rhéteur est présent dans l'étendue de son 
œuvre et qu'il savait jouer sur les mots. D est tout aussi évident que la main qui tient la plume est 
celle de l'Évêque d'Hippone. Nous sommes d'avis qu'il y a effectivement des entorses à la vérité 
dans cette œuvre et qu'elles doivent leur existence davantage à ce dernier auteur, qu'à l'individu 
Augustin. 
Oui, la philosophie peut tenir rigueur à Augustin du travestissement qu'il a imposé à la 
philosophie platonicienne pour en faire profiter le christianisme. Elle peut lui tenir rigueur 
également du déni et du mépris de ses sources après le fait accompli. Nous avons parfois même 
l'impression qu'il voudrait nous convaincre que c'est l'inverse qui s'est produit, c'est-à-dire que 
c'est le Néoplatonisme qui tire sa substance du christianisme. C'est bien là le seul mensonge dont 
la philosophie doive lui demander des comptes. Bien sûr, Augustin n'est pas le seul fautif dans 
cet aiguillage de la philosophie vers la théologie chrétienne ; Origène et Ambroise l'ont précédé 
et lui ont montré la voie. Ambroise a adopté au christianisme le Traité du Beau de Plotin.293 C'est 
une faute commune à tous les pères de l'Église, mais Augustin est le plus important théoricien de 
l'orthodoxie, même si certaines doctrines lui avaient été fortement suggérées. Or, il est ici attesté 
qu'à l'égard de la philosophie, Augustin est fautif. . « On ne saurait exclure a priori ni que les 
Confessions déforment les faits, ni que la confession la plus tardive puisse être aussi la plus 
292 Henri-Irénée Marrou. Saint Augustin et l'augustinisme, Paris, Seuil, 1955, p. 50. 
293 PierreCourcelle. Recherches, ...,p. 177. 
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complète et la plus sincère ».294 Nous pensons qu'Augustin lui-même reconnaît cette faute, par 
ces paroles qui constituent la confession finale à la fin du Livre X, la seule que nous attendions de 
lui... 
Toi, tu es la vérité au premier rang sur toutes choses, et moi, dans 
mon avidité, j'aurais voulu ne point te perdre, mais j'aurais voulu, 
avec toi, posséder le mensonge. Personne, à l'avenant, ne voudrait à 
tel point dire faux qu'il ne sut pour son compte ce qui est vrai. 
Aussi t'ai-je perdu, car tu juges indigne que l'on te possède avec le 
mensonge. Qui trouver qui me réconcilierait avec toi? [...] 
Beaucoup, dit-on, l'essayèrent, qui tâchaient de revenir à toi sans en 
avoir eux-mêmes les moyens. Le goût les prit de visions curieuses ; 
ils furent jugés dignes qu'on les mystifiât. C'est que, bouffis d'un 
fastueux savoir, ils te cherchaient en se bombant, plutôt qu'en se 
frappant la poitrine. La ressemblance des sentiments leur a gagné, 
partenaires et compagnons de leur superbe, les puissances de l'air, 
qui, par des vertus magiques, les attraperaient.295 
Devenu évêque et dirigeant très puissant au sein de l'Église, il 
(Augustin) chercha à réduire de plus en plus cette influence 
plotinienne. Cependant, les paroles qui le consolèrent dans ses 
derniers jours, comme le rapporte son biographe Possidius, étaient 
celles de Plotin (Ennéade I, 4, 7, 24-25)296 
« Comprenne qui le peut » !297 
294 Pierre Courcelle. « Les premières confessions de saint Augustin », Revue des études latines, vol. XXII, 1945, p. 
155-174. 
295 Augustin. Confessions, tr. Louis de Mondadon..., p. 313-314. 
296 Dominic O'Meara. Plotin, une introduction auxEnnéades, Paris, Cerf, 1992, p. 151. 
297 Augustin utilise souvent cette phrase sous des formes différentes : « Que celui qui le peut comprenne », 
« Comprenne qui le peut », etc. 
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